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Anfang des Jahres 2011 bot sich in den arabischen Ländern ein unerwartetes und für deutsche 
Medien scheinbar schwer zu deutendes Bild. Meinem Empfinden nach verfolgte die deutsche 
Öffentlichkeit scheinbar ungläubig die Bewegungen der Menschenmassen, die in zahlreichen 
arabischen Ländern auf die Straßen gingen, um den Sturz des Regimes und Demokratie 
einzufordern. Dieses Bild passte nur schlecht in das bisherige der arabisch-islamischen Welt, 
in dem Demokratisierungsprozesse in arabischen Ländern tendenziell seltener thematisiert 
wurden.
1
 Wiederholt wurde in den Medien die Frage laut, wer hinter diesen Volksaufständen 
stehe, und die Beobachter vor Ort wurden scheinbar nicht müde zu beteuern, dass es nicht die 
Islamisten seien, die die Proteste vorantrieben, sondern das Volk selbst.
2
 Der 
nichtmuslimische Beobachter dieser Ereignisse scheint zur Erklärung der Ereignisse dem 
eigenen schematischen Denken verhaftet geblieben zu sein. Und so folgte auf die 
Feststellung, dass die Proteste nicht religiös begründet seien, die logische Schlussfolgerung, 




Doch wie war diese Einsicht wiederum mit der Erkenntnis zu vereinbaren, dass die getöteten 
arabischen Demonstranten von ihren Mitmenschen als Märtyrer betrauert wurden?
4
 
Schließlich ist der Märtyrer nach islamischem Verständnis spätestens seit dem 11. September 
ein im Deutschen geläufiger Begriff, jedoch meist eher verengt auf die Bedeutung des 
Selbstmordattentäters.
5
 Und wie ließen sich nun für den deutschen Betrachter die Märtyrer 
des 11. September mit den Märtyrern auf dem „MaidÁn at-TaÎrÐr“ in Kairo 
zusammenbringen? 
 
Um Aufklärung über die Bedeutung diesen islamischen Terminus bemüht, liegt für den 
deutschen Sprachkundigen der Griff zu einem soliden Nachschlagewerk nahe: dem 
Brockhaus. In der Ausgabe des Brockhaus mit dem Themenschwerpunkt Religionen lässt sich 
die folgende Erläuterung zum Eintrag des Märtyrers nach islamischem Verständnis lesen: „Im 
Verständnis des Islam [sic] gilt als Märtyrer (arabisch Schahid, »Zeuge«), wer im Bemühen 
um dessen Verbreitung (Dschihad) den Tod findet. Ein solcher Muslim geht unmittelbar ins 
Paradies ein.“6 Diese Definiton lässt die Vielgestaltigkeit des islamischen Märtyrerbegriffs 
außer Acht und stellt somit nur einen historischen Ausschnitt der möglichen Bedeutung dieses 
Begriffs dar. 
Dieses partielle Fehlverständnis ist allerdings nicht leicht zu erkennen, da auch renommierte 
deutsche Zeitungen einer Untersuchung zufolge zu großen Teilen den islamischen Terminus 
ÊihÁd mit „Heiliger Kampf“ oder „Krieg“ übersetzen7 und sich die Fehleinordnung des 
                                                     
1
 Vgl. Hafez 2002:307. 
2
 Zum Beispiel Kuzmany 2011. 
3
 Wiedemann 2011. 
4
 Es finden sich Zeitungsartikel, in denen von „Märtyrer-Begräbnissen“ die Rede ist. So zum Beispiel in faz. net 
2011. 
5
 Vgl. Neuwirth 2011. 
6
 Brockhaus Religionen; Eintrag „Märtyrer“. 
7
 Conrad 2007:72. 
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Märtyrers als ´Kämpfers für den Glauben` somit logisch in die Fehlrezeption des ÊihÁd als 
heiligem Krieg einfügt. 
 
Auf eine solche und ähnliche partielle Fehlrezeption islamischer Termini ist bereits in 
wissenschaftlichen Untersuchungen hingewiesen worden
8
, wobei deren Schwerpunkt auf die 
Darstellung des Islams in den Medien gelegt wurde.  
 
Diese Arbeit nimmt nun konkret die partielle Fehlrezeption des islamischen Märtyrers zum 
Anlass, aus einem übersetzungswissenschaftlichen Blickwinkel danach zu fragen, welche 
praktischen Konsequenzen aus dieser Einsicht gezogen werden können, also ob 
beziehungsweise wie Übersetzer oder Dolmetscher
9
 dieser Tendenz zur Fehlwahrnehmung 
islamischer Termini in ihrer Tätigkeit entgegenwirken können. Dieser praktische Ansatz lässt 
sich nur in wenigen wissenschaftlichen Arbeiten finden.
10
 Haggag geht davon aus, dass 
Übersetzern im „arabisch - deutschen Kulturdialog“11 die Aufgabe zukomme, dem Empfänger 
der Übersetzung den kulturspezifischen Begriffsapparat, wozu er die islamischen Termini 
zählt, anhand des damit verbundenen menschlichen Wissens und der Erfahrung zu 
vermitteln.
12
 Anhand des Terminus ÊihÁd veranschaulicht Haggag dessen Fehlrezeption und 
entwickelt Lösungsansätze für eine möglichst adäquate Übersetzung des Begriffs.  
 
In Anlehnung an diese Untersuchung soll in der vorliegenden Arbeit anhand eines markanten 
Beispiels untersucht werden, wie gewisse islamische Termini sprachwissenschaftlich verortet 
werden können und wie sie in diachroner und synchroner Sprachbetrachtung verwendet 
wurden und werden. Schlussfolgernd aus dieser detaillierten Verortung der Termini sollen 
Übersetzungsvarianten vorgestellt und diskutiert werden. 
 
Untersuchungen des dänischen Geheimdienstes zufolge werden in den westlichen Medien 
„religiöse Begriffe wie Dschihad, Märtyrer und Dschihadist verwendet, um den Terrorismus 
zu definieren.“13 Diese Begrifflichkeiten können also als grundlegend im sprachlichen 
Austausch und Miteinander zwischen `westlichen` und arabisch-islamischen Gesellschaften 
angesehen werden. Bei dem Begriff Märtyrer handelt es sich um eine Übersetzung des 
arabischen Lexems šahÐd. Anders als für den Terminus ÊihÁd, konnte für den Terminus šahÐd 
bisher keine ausführliche Untersuchung zu dessen Bedeutung im Arabischen und Rezeption 
im Deutschen gefunden werden. Es bietet sich deshalb an, anhand dieses Terminus einen 
Übersetzungsvorgang nachzuvollziehen, der das mentale Konzept des Zeichens im 
Arabischen zu berücksichtigen versucht und auf die Frage abzielt, welche möglichen 
                                                     
8
 Vgl. Hafez (2002), Schiffer (2005), Conrad (2007). 
9
 Im Fortlauf dieser Arbeit wird aus praktischen Gründen im Allgemeinen nur von Übersetzern gesprochen 
werden, dieser Begriff schließt aber die Dolmetscher und natürlich die Femininform der Übersetzerin und 
Dolmetscherin mit ein. Desweiteren wird versucht, im Text geschlechterneutrale Formulierungen zu verwenden. 
Ist dies nicht möglich, wird mit dem Ziel der besseren Lesbarkeit die männliche Formulierung gewählt, ohne 
dass damit dem Grundsatz der Geschlechtergerechtigkeit widersprochen werden soll. 
10
 Vgl. Haggag 2007 und Ghandour 2009. 
11
 Haggag 2007:295. 
12
 Haggag 2007:295. 
13
 Cücük 2008. 
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Äquivalente angesichts der erarbeiteten Erkenntnisse im Deutschen in Frage kommen. 
Welche Übersetzungsvarianten können dazu beitragen, die Unklarheiten in der Verwendung 
der Termini zu beseitigen? Inwiefern kann eine sensiblere Übersetzung der Termini ins 
Deutsche dazu beitragen, dass dem deutschen Empfänger die Deutung des islamischen 
Märtyrers leichter fällt, sei es im Rahmen der Umbrüche in den arabischen Ländern im Jahr 
2011 oder in anderen Kontexten? 
 
Die historische Dimension der Termini ist in die Betrachtungen mit einzubeziehen, da eine 
möglichst weitreichende Erfassung der semantischen Komponenten der arabischen Zeichen 
angestrebt wird. Zu diesem Zweck wird das Auftreten der Termini in Koran und Sunna 
betrachtet, womit eine historische Kontextualisierung gewährleistet werden kann. Zudem soll 
die Möglichkeit divergierender Koranauslegungen und Auffassungsunterschiede in Bezug auf 
die Termini zwischen Sunniten und Schiiten in Betracht gezogen werden.  
 
Zur Untersuchung der Verwendung der Termini im aktuellen Diskurs wird ein konkreter 
Ereignisrahmen in den Blick genommen. Der politische Umbruch in Ägypten zu Beginn 
dieses Jahres, der im Arabischen als „×aurat Ìamsa wa Ýašrīn yanÁyir“, also „Revolution des 
25. Januar“ bezeichnet wird, bietet sich deshalb als Untersuchungszeitraum an, weil im 
Arabischen die Termini šahÐd, šahÁda und istišhÁd in diesem Kontext häufig verwendet 
wurden. Analysiert werden Ausgaben zweier Zeitungsmedien unterschiedlicher politischer 
Ausrichtung: regierungsnah und unabhängig. 
Im Anschluss an die Erfassung der möglichen Bedeutung der Termini im Arabischen sollen 
diese Erkenntnisse als Grundlage einer komparativ ausgerichteten Abwägung möglicher 
deutscher Äquivalente dienen. Der Schwerpunkt dieser Arbeit liegt auf der 
Rezeptionsleistung des Übersetzers bezüglich der Termini im Arabischen. Denn es wird von 
einem deutschsprachigen Übersetzer ausgegangen, für den die zu erbringende 
Verstehensleistung und die damit einhergehende „Erschließung neuer Sinnhorizonte“14 
vermutlich deutlich mehr Kräfte bindet als die anschließende Entscheidung für eine deutsche 
Entsprechung. Zudem könnte die partielle Fehldarstellung islamischer Termini in den 
deutschen Medien mit dem nicht hinlänglich vollzogenen Verstehensprozess 
zusammenzuhängen, was eine Konzentration auf diesen Teil der Übersetzungsleistung 
abermals rechtfertigt. 
 
Nach der Darstellung der Handlungsoptionen eines Übersetzers, sollen exemplarische 
Übersetzungen einiger Textstellen, die als repräsentativ für eine gewisse Verwendung 
angesehenen werden, durchgeführt werden. Diese Übersetzungsbeispiele schließen somit den 
im Rahmen dieser Arbeit und an diesen islamischen Termini exemplarisch vollzogenen 
Übersetzungsprozess ab. 
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Zu Beginn dieser Arbeit stehen einige übersetzungswissenschaftliche Überlegungen, zunächst 
die für eine möglichst adäquate Übersetzungsleistung erforderlichen hermeneutischen 
Prinzipien, die für eine selbstreflektierte und differenzierte Analyse des Ausgangstextes 
vonnöten sind. Sie sind dieser Arbeit vorangestellt, weil sie als Richtlinie dafür dienen sollen, 
wie der Problematik der Übersetzung islamischer Termini begegnet werden soll. Sie sollen als 
wiederkehrende Bezugspunkte für die Beschäftigung mit den betreffenden Termini dienen, 
für deren Erläuterung hohe Anforderungen an die hermeneutischen Fähigkeiten des 
Übersetzers zu erwarten sind. 
 
Im Anschluss werden linguistische und translatorische Begrifflichkeiten geklärt, die das 
methodische Instrumentarium für die folgende semantische Analyse stellen. Die 
anschließende Bestandsanalyse der Wahrnehmung der islamischen Kultur im 
deutschsprachigen Raum und vornehmlich deren Repräsentation in den Massenmedien 
veranschaulicht, in welcher Form und unter welchen Umständen diese stattgefunden hat. Sie 
zeichnet die Rahmenbedingungen der Übersetzungstätigkeit nach und zeigt potentielle 
Fehlerquellen auf, die es zu vermeiden gilt. 
 
Zur Untersuchung des mentalen Konzepts sollen zu Beginn die relevanten Derivate der 
arabischen Wurzel š-h-d šahÁda, šahÐd und istišhÁd betrachtet werden, indem in Anlehnung an 
die arabische Methodik zwischen der sprachlichen und der übertragenen Bedeutung (luÈatan 
und iÒÔilÁÎan) unterschieden wird. Grundsätzlich gilt dem mentalen Konzept der Termini 
šahÁda, šahÐd und istišhÁd, das sich in Verbindung mit dem Tod entwickelt hat, besonderes 
Interesse, da dieses als Vorgabe für die Übersetzung als Märtyrer dient. Der Begriff šÁhid 
wird nicht als islamischer Terminus betrachtet, sondern wird zu dem Zweck berücksichtigt, 
mögliche Unterschiede zum Terminus šahÐd aufzuzeigen.  
 
Im Anschluss soll das Verständnis und die Verwendung der Termini zu Zeiten der Entstehung 
des Islams betrachtet werden. Dies geschieht aufgrund des in 2.1.2 formulierten Anspruchs 
der sprachlichen und außersprachlichen Kontextualisierung des Textinhaltes, die Teil des 
Übersetzungsprozesses sein sollte. Hierzu werden sowohl die Erläuterungen zu Koranversen 
betrachtet als auch zu relevanten Belegen aus der Sunna, die zur Koranexegese herangezogen 
werden. Eine Korpusanalyse, wie sie zur Untersuchung der aktuellen Vewendung der Termini 
vorgenommen wird, scheint für die Betrachtung dieses Gegenstandes unangebracht. Zum 
einen sollte der koranische Text, unter Berücksichtigung seiner Natur und seines 
Stellenwertes
15
, nicht wie ein `gewöhnlicher` allgemeinsprachlicher Text behandelt werden, 
der in Einzelbestandteile zerlegt werden kann. Zum anderen würde bei einer derartigen 
Vorgehensweise die arabische Tradition der Gelehrten ignoriert, diesen Text in 
Zusammenhang mit der historischen Situation und den jeweiligen Gegebenheiten zu 
interpretieren, die zur Entstehung der einzelnen Koranverse geführt haben.  
                                                     
15
 Vgl. 2.3.1. 
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Um ebendiese Praxis zu berücksichtigen, soll die Betrachtung der Termini zu Zeiten der 
Entstehung des Korans auf Erörterungen arabischer Autoren fußen. Abhandlungen von 
anerkannten arabischen Autoren, die sich konkret und vor allem ausführlich mit der 
Vielschichtigkeit des Begriffs šahÁda befassen, waren im Internet und über die 
Katalogrecherche der Bibliotheken leider kaum aufzufinden. Daher sollen zwei Werke 
berücksichtigt werden, die nicht von anerkannten arabischen Autoren selbst stammen, aber 
zumindest durch diese autorisiert sind. Zum einen „aš-šahÁda, ta´Òīl lÁ isti´ÒÁl“ (die šahÁda, 
Verwurzelung anstatt Entwurzelung) von Makkī QÁsim al-BaÈdÁdī, dessen vierbändigem 
Werk eine Einleitung des schiitischen Gelehrten MuÎammad Íusain FaÃl AllÁh vorangestellt 
ist. Zum anderen „Aš-šahÁda wa l-istišhÁd fī ẓilÁl al-qur´Án li-š-šaiÌ Saiyid QuÔb“ (´šahÁda 
und istišhÁd im Koran` von ŠaiÌ Saiyid QuÔb) verfasst von ʿUkÁša ʿabd al-ManÁn aÔ-ÓībÐ, das 
eine Zusammenfassung derjenigen Stellen des Korankommentars des sunnitischen 
Intellektuellen Saiyid QuÔb darstellt, die sich mit der šahÁda befassen. Saiyid QuÔb ist eine 
streitbare Persönlichkeit, da sich vor allem militante Gruppen auf seine Schriften stützten, 
vornehmlich auf sein spät erschienenes Werk „Meilensteine“.16 Sein beträchtliches Ansehen 
als muslimischer Intellektueller im arabischen Raum rechtfertigt aber meines Erachtens die 
Betrachtung seines Korankommentars. Es werden beide Autoren berücksichtigt, um nicht eine 
eventuell spezifisch sunnitische oder schiitische Sichtweise zum Stellvertreter der ganzen 
islamischen Gemeinschaft zu erklären.  
 
In diesem Teil der Arbeit liegt das Hauptaugenmerk auf der Ermittlung der semantischen 
Eigenschaften, die die betrachteten Autoren anhand der Koranverse den relevanten 
islamischen Termini zuschreiben. Hierzu wird zunächst der betreffende Koranvers auf 
arabisch und in deutscher Übersetzung genannt. Diesem folgt mehrheitlich die historische 
Einbettung desselben in Form der Offenbarungsanlässe (asbÁb an-nuzÙl) und mögliche 
Erläuterungen der Autoren, die als relevant für das Forschungsinteresse dieser Arbeit 
betrachtet werden. Diese Wiedergaben haben zum Ziel, die mögliche Bedeutung der Termini 
zu Zeiten der Entstehung des Islams zu skizzieren und das Verständnis, das ein arabischer 
Sprecher von diesen islamischen Termini haben könnte, nachzuvollziehen. Es wird hierbei 
weder eine kritische Auseinandersetzung mit den Ausführungen der betrachteten Autoren 
noch eine vergleichende Studie angestrebt, weil dies nicht dem Erkenntnisinteresse dieser 
Arbeit entspräche. 
 
Im Anschluss an die historische Dimension der Termini soll es um deren Anwendung im 
aktuellen Kontext gehen. Ausgehend von der Annahme, dass mentale Konzepte kulturell 
gebunden sind und sprachliches Bewusstsein durch die kulturelle Spezifik der sprachlichen 
intrakulturellen Kommunikation entsteht17, wird für die Ermittlung eines möglichen mentalen 
Konzeptes der Termini der arabische gesellschaftliche Diskurs in den Blick genommen. 
Aufgrund der Fülle an Quellen ist grundsätzlich die Möglichkeit einer umfassenden Analyse 
nicht gegeben, weshalb exemplarisch vorgegangen werden muss.  
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 Vgl. Conermann 2002. 
17
 Vgl. Khlentzos/Schalley 2007:1. 
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Bewusst wird hierzu ein Textkorpus gewählt, das nicht aus der Feder islamischer 
Fundamentalisten stammt, um eine tendenziöse Deutung des Begriffs zu vermeiden. Es soll 
nicht geleugnet werden, dass der Terminus tatsächlich im Arabischen auch gebraucht wird, 
um die eigene, offensive Ideologie zu untermauern, wie es beispielsweise Íasan NaÒrullÁh 
tut.
18
 Dieser Umstand wird lediglich nicht im Fokus dieser Arbeit stehen.  
 
Stattdessen fiel die Wahl auf die Okkurenz der zu betrachtenden islamischen Termini in den 
Auseinandersetzungen um die ägyptische Revolution am Anfang des Jahres 2011. Da Medien 
maßgeblich an der intrakulturellen Kommunikation beteiligt sind, werden in dieser Arbeit 
Textstellen mehrerer Ausgaben der Zeitungen „aš-šurÙq“ und „al-ÊumhÙrīya“ betrachtet, in 
denen die betreffenden Termini Verwendung finden. Es handelt sich um Zeitungsausgaben 
einer als unabhängig und einer als regierungsnah geltenden ägyptischen Zeitung, die kurz 
nach Beginn der Proteste veröffentlicht wurden und im PDF Format im Internet zur 
Verfügung stehen. Es werden jeweils acht Zeitungsausgaben, die vom 28.1.11 bis 
einschließlich zum 4.2.11 erschienen sind, als zu untersuchendes Textkorpus festgelegt. 
 
In der Korpuslinguistik können anhand vorhandener, maschinell erfasster Textkorpora 
Kollokationen eines konkreten Terminus ermittelt werden, an die eine semantische Analyse 
angeschlossen werden kann. Der Nachteil dieser Methode ist, dass das Textkorpus nicht selbst 
festgelegt werden kann und die Autorenschaft der berücksichtigten Texte so eventuell im 
Dunkeln bleibt. Der für den Terminus angebotene sprachliche Kontext reicht so teils nicht 
aus, um die Aussage der Textstelle zu erfassen. Zudem können idiosynkratische 
Verwendungen des Begriffs als unbedeutend eingestuft werden, da sie statistisch zu selten 
auftreten. Eine Suchanfrage auf der Internetseite des Leipziger Wortschatzes
19
 zu dem 
Terminus šahÐd ergab beispielsweise, dass die häufigsten linken Nachbarn des Lexems „awal“ 
(erster) und „maÝa“ (und) seien. Dies ist eine Aussage, die für eine semantische Analyse nicht 
genügend Aussagekraft besitzt.  
 
Aufgrund der genannten Einschränkungen habe ich mich dafür entschieden, ein Textkorpus 
selbst zu bestimmen und dieses eigenständig auf relevante Textstellen durchzusehen, da keine 
entsprechende Software zur Datenanalyse zur Verfügung stand. Dieses Verfahren hat den 
Vorteil, dass das Korpus selbst gewählt ist und bewusst Zeitungsmedien verschiedener 
Ausrichtungen untersucht werden können. Auch idiosynkratische Verwendungen der Termini 
können hierbei Berücksichtigung finden, und der Kontext ist jeweils vorhanden, sodass die 
jeweilige Bedeutung über diesen erschlossen werden kann. Allerdings birgt diese Methode die 
Gefahr, dass Textstellen doch übersehen werden, weshalb in Kauf genommen werden muss, 
dass die statistische Erfassung auf diese Art eventuell nicht so exakt ist wie eine maschinell 
erstellte. Leider können die relevanten Textstellen aufgrund der fehlenden maschinellen 
Erfassung für folgende wisssenschaftliche Untersuchungen nicht nutzbar gemacht werden. 
Auch ist der Arbeitsaufwand bei dieser Vorgehensweise um ein Vielfaches höher, weshalb 
das untersuchte Textkorpus nicht allzu umfassend gestaltet sein kann. Da trotz der genannten 
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Einschränkungen die Untersuchung eines selbst bestimmten Textkorpus mehr Möglichkeiten 
für eine aufschlussreiche semantische Analyse eröffnet, erhält dieses Verfahren den Vorzug. 
 
Bei der Untersuchung des Textkorpus wird die quantitative und die qualitative Inhaltsanalyse 
Anwendung finden. Dies geschieht vor dem Hintergrund, dass die quantitative Analyse 
Häufigkeitsverteilungen in den beiden Medien offenlegen kann. Somit kann auch eine 
Aussage darüber getroffen werden, ob die Termini von Medium zu Medium unterschiedlich 
verwendet werden. Die qualitative Analyse verspricht, darüber Aufschluss zu geben, wie die 
Termini konkret verwendet werden und worauf sie innersprachlich Bezug nehmen. 
Schließlich wird für jeden betrachteten Terminus eine komponentielle Analyse 
vorgenommen, um die gewonnen Erkenntnisse über das jeweilige mentale Konzept 
anschaulich darstellen zu können. Weiterhin wird betrachtet, inwiefern sie die bereits 
bekannten Aspekte des koranischen Verständnisses aufgreifen, oder ob sich neue Aspekte 
entwickelt haben. Hierbei werden sämtliche Textstellen, die die Termini enthalten, analysiert, 
also nicht nur diejenigen, die einen konkreten Zusammenhang zu den Demonstrationen 
erkennen lassen, sondern auch andere Kontexte. Auf diese Weise kann das Konzept der 
Termini möglichst breit erfasst werden. 
 
Zur Veranschaulichung der gezogenen Schlussfolgerungen werden relevante Textstellen der 
untersuchten Zeitungsmedien zitiert. Die Fußnote gibt Aufschluss über den Beginn der 
Überschrift des betreffenden Artikels, in dem die jeweilige Textstelle zu finden ist. Je nach 
Fall werden auch die Spalte und die Zeile des Artikels angegeben, damit die Textstelle 
schnellstmöglich aufzufinden ist. Die untersuchten Ausgaben beider Zeitungsmedien sind 
dieser Arbeit im Anhang auf CD beigefügt. 
 
Die Termini treten auch in anderen sprachlichen Kontexten auf, die aber in dem untersuchten 
Textkorpus nicht in Erscheinung treten, wie zum Beispiel šahÐd al-kalima (šahÐd des 
Wortes)
20
 oder šahÐd al-Îubb (šahÐd der Liebe)21. Entsprechend der Eingrenzung des 
Textkorpus werden diese Verwendungen jedoch außer Acht gelassen. Ziel dieser Arbeit ist 
eine detaillierte sprachliche Analyse eines markanten und potentiell missverstandenen 
sprachlichen Ausdrucks innerhalb eines eingegrenzten Textkorpus. Ein Anspruch auf eine 
umfassende und vollständige Erfassung der sonstigen Verwendung dieser Termini wird nicht 
erhoben.  
 
Im letzten Teil dieser Arbeit soll das zuvor erarbeitete Wissen über das mentale Konzept der 
Termini auf die Übersetzungsarbeit übertragen werden. Im Anschluss an die Betrachtung 
grundsätzlicher Handlungsoptionen in Bezug auf die Übersetzung islamischer Termini 
werden konkrete Textstellen der Zeitungsmedien und schließlich deren mögliche 
Übersetzungsvarianten diskutiert, wobei nicht etwa eine einzige ´optimale` Übersetzung 
angestrebt wird, sondern Vor- und Nachteile bestimmter Übersetzungsmöglichkeiten 
abwägend erörtert werden sollen. Indem eine konkrete Kommunikationssituation betrachtet 
wird, kann dem Umstand Rechnung getragen werden, dass die situative Interaktionsdynamik 
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 Vgl. Neuwirth  2007-2:143. 
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 Vgl. Pannewick 2004:17-18. 
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und die Präsupposition der Gesprächsteilnehmer über die jeweilige, konkrete 
Kontextbedeutung entscheiden. Die Übersetzungsvarianten fußen auf den vorher gewonnenen 
Erkenntnissen zur möglichen Bedeutung der Termini und stellen Übersetzungsvorschläge dar. 
 
Abschießend sind noch einige formelle Hinweise zu geben. Besonders bei der Abhandlung 
des historischen Verständnisses der Termini müssen bereits eine Reihe von 
Übersetzungsentscheidungen gefällt werden. Ich habe mich dafür entschieden, meiner 
Wahrnehmung nach einzelne wichtige islamische Termini, die nicht Gegenstand dieser Arbeit 
sind, im arabischen Original zu belassen und ein Glossar zu erstellen, das die in der 
Encyclopedia of Islam
22
 angeführten wichtigsten Aspekte dieser Termini wiedergibt. Eine 
Übersetzung dieser Termini würde dem grundsätzlichen Anspruch dieser Arbeit 
widersprechen, eine differenzierte und gewissermaßer unvoreingenommene Betrachtung der 
Termini möglich zu machen.  
 
Auch die betreffenden Termini der šahÁda werden bewusst in der gesamten Arbeit bis zu den 
abschließenden Übersetzungsbeispielen in der transkribierten arabischen Form belassen, um 
den anhand der arabischen Textbeispiele voranschreitenden Verstehensprozess nicht in Form 
einer vorweggenommenen Übersetzungsentscheidung einzugrenzen. Dasselbe gilt für die 
angebotenen Übersetzungen der arabischen Zeitungstextstellen. Hierbei wird versucht, die 
arabischen Strukturen im Deutschen so weit wie möglich nachzubilden, um einen Eindruck 
des arabischen Originals zu vermitteln. Diese Entscheidung geht zwar an mancher Stelle zu 
Lasten der Verständlichkeit der deutschen Passagen, bleibt aber aufgrund der Vorrangigkeit 
der Verstehensleistung und Veranschaulichung des arabischen Ausgangstextes gerechtfertigt. 
 
Die Transkription der arabischen Textstellen erfolgt nach den Regeln der Deutschen 
Morgenländischen Gemeinschaft.
23
 Die Fallendungen der Substantive und Adjektive werden 
nur in den Koranzitaten wiedergegeben. Manche Lexeme, die schon Eingang in den 
deutschen Sprachwortschatz gefunden haben, werden im Fließtext in der geläufigen 
Schreibweise wiedergegeben, wie zum Beispiel der Prophet Mohammed (anstatt 
MuÎammad). In der Transkription der arabischen Textstellen allerdings, werden auch 
Lexeme, die bereits ins Deutsche aufgenommen wurden, in der korrekt transkribierten Form 
dargestellt. Die betrachteten islamischen Termini werden in dieser Arbeit klein geschrieben, 
weil es sich nicht um Eigennamen handelt. Die deutschen Übersetzungen der zitierten 
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3 Sprach- und übersetzungswissenschaftliche Aspekte 
3.1 Hermeneutisches Übersetzen 
3.1.1 Sprachliche Verfasstheit der Welt 
Gadamer beschreibt Sprache als universales Medium, in der sich die Beziehung zwischen 
dem Ich und der Welt widerspiegele.
25
 Daher spricht Stolze auch von Sprache als einem 
Zwischenmedium, „ein[em] sprachlich vermittelte[n] Weltschema“26. Die Menschen leben in 
Traditionen, die in Bewusstsein und Sprache lebendig sind. Sprache sei folglich nicht als 
starres Regelwerk zu betrachten, sondern als „elastisches Netz aus geschichtlichen und realen 
Bezügen der Menschen“27. Hinzu kommt, dass nicht von `der` Sprache als festgefügter 
Struktur ausgegangen werden könne, sondern sie vielmehr als durch jeden Sprechakt 
veränder- und verschiebbar wahrgenommen werden müsse.
28
 Dies bringt erschwerte 
Bedingungen für das Verstehen mit sich, da sich so eine Verbindung zwischen 
psychologischer und grammatischer Deutung ergibt. Im Sprechakt gibt der Sprecher also 
nicht lediglich gelernte grammatische Strukturen wieder, sondern zeichnet unbewusst ein 
sprachliches Bild seiner Auffassung von der Welt, die kulturbedingte aber auch persönliche 
Aspekte einschließen kann. Nicht ohne Grund ist ja gemeinhin vom `Weltbild` die Rede, 
wenn es um Überzeugungen und Auffassungen eines Einzelnen geht. 
 
 
3.1.2  Verstehen  
Übersetzen ist nicht als Umkodierung von Ausgangs- in Zieltext
29
 zu verstehen, sondern als 
dynamischer Prozess, an dessen Anfang das Verstehen des Ausgangstextes steht. Das 
Verstehen steht immer im Zusammenhang mit Orientierung in der sprachlich verfassten Welt 
und ihrer Beherrschung. Wenn Welterfahrung und –deutung auseinanderzufallen drohen, 
werde das Verstehen erschwert.
30
 Der hermeneutische Zirkel beschreibt einen 
Verstehensprozess, der bedingt, dass sich der Übersetzer seiner eigenen Vorbestimmtheit 
bewusst werde, um die Aufmerksamkeit auf die „Sache selbst“ richten zu können.31 Er solle 
sich dessen klar werden, welche Traditionen unbewusst sein eigenes Vorverständnis von den 
Dingen prägen und vorsichtig damit sein, die eigene Welterfahrung unreflektiert zur 
Weltdeutung des `Anderen` einzusetzen. Daher sei es von Nutzen, die eigenen, gewohnten 
Denkstrukturen kritisch zu betrachten, um subjektive Meinungen zu meiden. In diesem Sinne 
sollten Vorverständnisse nach Möglichkeit eingeschränkt werden, andererseits aber aktiviert 
werden, um eine „Erschließung neuer Sinnhorizonte“ zu ermöglichen.32 Dieser Forderung 
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 Gadamer; hier zitiert nach Stolze 2003:70.  
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 Stolze 1992:45. 
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 Stolze 1992:45. 
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 Schleiermacher; zitiert nach Stolze 1992:57. 
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 Vgl. Kade 1973:158. 
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 Stolze 2003:41. 
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 Stolze 1992:47. 
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 Stolze 1992:47. 
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liegt die Annahme zugrunde, dass Verstehen nur auf dem Boden des Gemeinsamen 
geschehen kann. Dementsprechend sei ein gewisses Vorverständnis der 
Kommunikationssituation vonnöten, um den Verstehensprozess zu initialisieren. Die Aufgabe 
des Übersetzers bestehe unter anderem darin, sich die nötigen Verstehensgrundlagen wie das 




Der Textinhalt sollte nach Brenner immer mit Rückgriff auf historisches Wissen, das 
„Entstehungs-, Traditions- und Rezeptionszusammenhänge zu rekonstruieren vermag“, 
erschlossen werden.
34
 Ein Text steht niemals allein, sondern ist nach hermeneutischer 
Herangehensweise immer in seinem Kontext zu betrachten. Als Kontext ist sowohl der 
sprachliche als auch der außersprachliche, also historische und soziokulturelle Kontext, die 
Kommunikationssituation, zu verstehen. Nach Nord tragen drei wichtige Aspekte zum 




- Raum und Zeit, wobei Zeit auch das historische Selbstverständnis einer Welt mit 
einbezieht, 
- die kulturspezifischen Merkmale, die die Situation des Textes kennzeichnen und  
- der Zusammenhang von Situation und kommunikativer Funktion.  
Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass die Aufgabe des Übersetzers unter 
anderem darin besteht, die entkontextualisierte Information in einen Kontext zu setzen, sie 
auszulegen, also so zu verstehen, wie sie ursprünglich gemeint war. Im Anschluss solle sie so 
wiedergegeben werden, dass sie einem ebenso entkontextualisierten Adressatenkreis 
verständlich gemacht werden könne und die gleiche Wirkung entfalte wie im Ausgangstext.
36
 
Sollte es gelingen, die Grenzen der Wirklichkeit zweier Sprachen zu überwinden, dann ist 
„Übersetzen ein Zugang zur übergreifenden Wirklichkeit des Ganzen, das als Teilganzes auf 
der Text- und Übersetzungsebene erscheint“37.  
 
Die hermeneutische Methode gerät insofern in Kritik, als sie subjektive Interpretation 
begünstige, da sie die individuelle Verstehensleistung betont, die natürlich schwer 
objektivierbar sei.
38 Sicher ist es auch schwierig, überhaupt von Objektivität sprechen zu 
wollen, wenn die Anforderungen an die Verstehensleistung besonders hoch sind, da die 
`Weltbilder` von Ausgangs- und Zielkultur weit auseinanderliegen. Um der kritisierten 
Subjektivität Einhalt zu gebieten, schlägt Rega einen „geselligen Dialog“39 vor, der vorsieht, 
dass mehrere Akteure in die Verstehensleistung einbezogen werden und somit 
Missverständnisse weitestgehend vermieden werden. Der Übersetzer solle als „social being“ 
agieren, das sich in „social networks“ bewege und dort in kontinuierlichem Dialog zu 
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 Dieser Gedanke wird in der vorliegenden Arbeit 
aufgegriffen. 
 
Grundsätzlich gilt, dass die pragmatische Dimension des Textes berücksichtigt werden sollte. 
Inwieweit die hermeneutischen Fertigkeiten des Übersetzers gefordert werden, hänge von 
Übersetzungsauftrag, Textklasse, Textsorte und kommunikativer Form ab.
41
 Stolze trifft die 
Unterscheidung zwischen literarischen und dogmatischen Texten, also solchen mit sozialer, 
kultureller oder technischer Funktion.
42
 Dogmatische Texte, in deren Kategorie auch religiöse 
Texte fallen, erheben regulative Ansprüche gegenüber der Lebenspraxis. Somit habe deren 
Übersetzung eine besondere Tragweite für den Zielleser, woraus wiederum eine hohe 




Zu den hermeneutischen Prämissen zählen folglich die Bedeutung des Verstehens für das 
Übersetzen, die „Subjektbezogenheit des Übersetzens“44, die Betonung des jeweiligen 






3.2 Übersetzen sprachlicher Zeichen  
3.2.1 Zeichen und Bedeutung 
Am Anfang des Übersetzungsprozesses steht das Verstehen des Ausgangstextes. Damit ist 
gemeint, dass nachzuvollziehen ist, welche Bedeutung der Sender der Ausgangskultur den 
sprachlichen Zeichen zuschreibt. Doch was ist unter Bedeutung zu verstehen? 
 
Wir haben es in einem Text, ob verschriftlicht oder auch mündlich, mit einer 
Aneinanderreihung sprachlicher Zeichen zu tun, die in Beziehung zueinander stehen. 
Ferdinand de Saussure stellte Anfang des 20. Jahrhunderts fest, dass ein sprachliches Zeichen 
ein Lautbild und eine Vorstellung in sich vereint: das Bezeichnende (signifiant) und das 
Bezeichnete (signifié).
46
 Das Bezeichnende sei für den Rezipienten etwas Sensorisches oder 
Materielles. Das Bezeichnete stehe hingegen für die mit dem Lautbild assoziierte 
Vorstellungswelt und sei somit abstrakter Natur. Das sprachliche Zeichen sei als die Summe 
beider Bestandteile zu verstehen.
47
 De Saussure hält fest, dass die Wahl des sprachlichen 
Zeichens zwar beliebig sei, es aber in Bezug auf die Sprachgemeinschaft unveränderlich 
bleibe.
48
 Auch wenn de Saussure später andere Bezeichnungen für signifiant und signifié 
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findet, so bleibt seine Erkenntnis doch von zentralem Wert. Ein sprachliches Zeichen besteht 
aus zwei Ebenen, der lautlichen und der mentalen.  
 
Die Bedeutung von Zeichen wird in der Semiotik untersucht. Die Semantik stellt einen 
Teilbereich der Semiotik dar und hat die „Beziehung zwischen den Zeichen und den 
Objekten, auf die die Zeichen anwendbar sind“49 zum Gegenstand. Im Bereich der Semantik 
wird unterschieden zwischen der formalen Semantik, der strukturellen Semantik und der 
kognitiven Semantik. Für diese Arbeit sind vorrangig die strukturelle und die kognitive 
Semantik von Bedeutung. Die strukturelle Semantik untersucht syntagmatische und 
paradigmatische Relationen innerhalb eines Sprachsystems. Sie versucht, Wortbedeutung im 
jeweiligen Kontext und in Abgrenzung zu gemeinsam auftretenden Ausdrücken 
festzuschreiben. Geckeler greift die zwei Komponenten des sprachlichen Zeichens auf und 
definiert Bedeutung als Beziehungen auf der Inhaltsebene, als „Verhältnisse von „signifiés“ 
zueinander“50. Eine für diese Arbeit wichtige Aussage ist die Feststellung, dass ein 
Bezeichnendes mehrere Bezeichnete evozieren kann. Die Schwierigkeit liegt darin, 
verlässliche Aussagen über die Bezeichneten zu treffen.  
 
Vertreter der kognitiven Semantik setzen ein mentalistisches Verständnis von Bedeutung 
voraus. Mit mentalistischem Verständnis sind Auffassungen gemeint, die Sprechakte „als 
Resultat geistiger Fähigkeiten und Tätigkeiten des Individuums betrachten, die Kategorien 
wie Vorstellung, Geist, Bewußtsein, Denken (sic)[…] zulassen“51. Nida hat sich, in 
Anlehnung an die kognitive Semantik, intensiv mit dem Begriff der Bedeutung und der 
Fruchtbarmachung der linguistischen Erkenntnisse für die Übersetzungspraxis, insbesondere 
der Bibelübersetzung, beschäftigt. Er macht auf den irreführenden Sprachgebrauch 
aufmerksam, dass ein Wort eine Bedeutung `habe` und gibt zu bedenken: „Meaning is not a 
posession, it is a set of relations for which a verbal symbol is a sign“52.  
 
Nida unterscheidet drei Facetten der Bedeutung: „cognitive“, „referential“ und „emotive“53. 
Das kognitive Element betont die Art der Wahrnehmung. Für ihn ergibt sich kognitive 
Bedeutung nicht linear durch den Bezug des sprachlichen Zeichens auf die reale Welt, 
sondern durch deren Bezug auf ein mentales Konzept. Unter Konzept begreift er nicht etwa 
ein „mental image“ - ein Abbild, da dies von Person zu Person variieren kann, sondern ein 
Bündel von distinktiven Eigenschaften, durch die sich das Konzept von anderen Konzepten 
unterscheide.
54
 So ist der Mensch in der Lage, einen Hund von einer Katze zu unterscheiden, 
auch wenn die jeweiligen Erscheinungsformen dieser Tiere mitunter stark differieren wie zum 
Beispiel bei einem Chiwawa und einer Dogge. Der Katze wird eine Reihe von Eigenschaften 
zugeschrieben, durch die sie von dem Hund abgegrenzt werden kann, die Art der 
Fortbewegung, die Elastizität oder ihr Verhalten dem Menschen gegenüber. Diese 
assoziativen Eigenschaften stehen in Form eines mentalen Konzeptes `Katze` zur Verfügung, 
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 Morris 1973:326. 
50
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wenn wir das Wort Katze hören. Es können auch mehrere Konzepte `Katze` vorhanden sein, 
denkt jemand vielleicht nicht an das Tier, sondern einen Menschen, der sich besonders 
geschmeidig bewegen kann. Bedeutung sei folglich kein inhärenter Besitz eines sprachlichen 
Zeichens, sondern eine Ansammlung von Oppositionen, die als ein oder mehrere Konzepte im 
sprachlichen Zeichen ihren Ausdruck fänden.
55
 Diese konzept- und 
bedeutungskonstituierenden Eigenschaften, wie im Fall der Katze zum Beispiel die Elastizität, 
nennt Nida semantische Komponenten. Diese Facette der Bedeutung beschreibt Nida als 
kognitiv, weil sie über Konzepte greifbar sei, und als referentiell, weil sie durch die 
Bezugnahme auf eine Einheit oder ein Geschehen entstehe. Welches Konzept jeweils aktiviert 




Hinzu kommt für Nida die grammatische und die gefühlsansprechende Bedeutung.57 Auf die 
grammatische Bedeutung soll an dieser Stelle nicht ausführlicher eingegangen werden. Von 
besonderem Interesse ist die gefühlsansprechende Bedeutung, welche nicht aus der 
Sprachstruktur selbst hervorgehe, sondern aus der Anwendung derselben in einer 
spezifischen, soziolinguistischen Situation.
58
 Sie beziehe sich folglich nicht auf die langue, 
sondern auf die parole.59 Ein Empfänger begegnet dem Sender je nach Kontext und 
Kommunikationssituation mit einer gewissen Erwartungshaltung an dessen Ausdrucksweise, 
klassifiziert den Sprechakt als an- oder unangemessen und reagiert darauf vielleicht 
beeindruckt, enttäuscht oder indifferent. Diese Reaktion des Empfängers auf den Sprechakt 
des Senders versteht Nida als gefühlsansprechende Bedeutung, die vollkommen unabhängig 
vom Inhalt des Gesagten hervorgerufen werden kann. Besonders bei religiösem Vokabular 
räumt Nida dieser Facette der Bedeutung einen hohen Stellenwert ein. 
 
Es ist aber festzuhalten, dass ein sprachliches Zeichen über mindestens zwei Ebenen verfügt. 
Wird ein Rezipient mit einem Lautbild konfrontiert, wird sogleich je nach Kontext eine 
Vorstellungswelt assoziiert. Nida zufolge zeichnet sich diese Vorstellungswelt durch gewisse 
Eigenschaften aus, die eine Abgrenzung zu anderen Eigenschaften erlauben. Ein Bündel von 
Eigenschaften ergibt ein mentales Konzept. Diese Konzepte machen einen großen Teil der 
Bedeutung aus. Die Gesamtheit der verfügbaren mentalen Konzepte eines Menschen 




Allerdings ist ein Konzept nicht konkret zu greifen, die Grenzen sind fließend. Ein Konzept 
ist nicht objektivierbar, da es in unterschiedlichen Gemeinschaften, nach Dialekt, Soziolekt 
und schließlich von Sprecher zu Sprecher variieren kann. Sprachliche Zeichen könnten als frei 
bezeichnet werden.
61
 Sie bezögen sich nicht konstant auf ein und dieselbe Einheit oder ein 
und dasselbe Geschehen, sondern könnten ihren Bezug ändern. Zudem seien sie ständigem 
Wandel ausgesetzt, weil jeder Sprechakt einzigartig sei.
62
 Sie könnten semantisch erweitert 
                                                     
55
 Nida 1975-1:15. 
56
 Vgl. Nida 1975-1:15-18. 
57
 Vgl. Nida-1975-1:18. 
58
 Vgl. Nida-1975-2:29.  
59
 Zu den Begriffen langue und parole vgl. Saussure 1967.  
60
 Vgl. Aitchison 2004:41-52. 
61
 Vgl. Nida 1964:49. 
62
 Vgl. Nida 1964:49. 
14 
 
oder eingeschränkt werden, einen anderen Schwerpunkt erhalten, aufgegeben oder 
wiederbelebt werden.
63
 Dieser Aspekt des Wandels von Zeichen soll noch in Bezug auf die 
Entwicklung der betrachteten islamischen Termini zum Tragen kommen.  
 
Menschen könnten darüber hinaus Zeichen in neuen Kombinationen beziehungsweise 
Kontexten einsetzen oder sie anwenden, um Einheiten zu beschreiben, die für die 
Sprachgemeinschaft neu seien.
64
 Diese Freiheit der Zeichen habe auch zur Folge, dass 
Objekte, die einer Sprachgemeinschaft zunächst fremd seien, beschrieben werden könnten.
65
 
So im Arabischen beispielsweise der Satellit (qamr ṣinÁÝÐ), der künstliche Mond.66 Dieser 
Aspekt ist zum Beispiel für die Übersetzungsmöglichkeit der Entlehnung relevant.
67
 Der 
Kontakt zwischen deutsch- und arabischsprachigen Gemeinschaften hat im Laufe der 
Jahrhunderte den gegenseitigen Austausch gefördert. Daher lassen sich deutsche Wörter 
arabischer Herkunft wie zum Beispiel Karaffe oder Marzipan und auch dem `westlichen` 
Sprachgebrauch entnommene arabische Sprachwendungen finden (laʿiba dauran = eine Rolle 
spielen). Die jeweiligen Denkstrukturen und Konzepte dürften sich jedoch trotz des regen 
Austausches immer noch unterscheiden.  
 
Diese Freiheit der Zeichen wirft auch einige Fragen auf. In den Kognitionswissenschaften, die 
sich mit der mentalen Repräsentation von Wissen im menschlichen Geist beschäftigen68, 
besteht noch keine Klarheit darüber, wie genau die Verbindung von Worten und mentalen 
Konzepten von Statten geht. Auch das Verhältnis von mentalem Konzept und Bedeutung ist 
nicht eindeutig festzuschreiben. Aitchison geht in seinen Betrachtungen davon aus, dass die 
Wortbedeutung zu großen Teilen mit dem mentalen Konzept überlappe.69 Stolze hält in 
Anbetracht des Vorhandenseins von mentalen Konzepten, die erst über konkrete Textstellen 
greifbar werden, fest, es müsse anstatt von der Bedeutung eines Wortes eigentlich von einem 
Bedeutungspotenzial gesprochen werden.70 Es ist demnach festzuhalten, dass das mentale 
Konzept, trotz der Unklarheiten in Bezug auf dessen Abgrenzung, als 
Begriffsinstrumentarium für mentale Repräsentation und im weitesten Sinne Bedeutung für 
diese Arbeit herangezogen werden soll, da noch keine wissenschaftlich präzisere 
Festschreibung zur Verfügung steht. 
 
Die Feststellung, dass es keine absolute Bedeutung eines Zeichens gibt, ist für die 
Fragestellung dieser Arbeit sehr wichtig. Es kann nur versucht werden, die Bedeutung eines 
Zeichens so weit wie möglich zu erfassen, die kulturellen Abweichungen in Bezug auf 
Kontexte und Konzept eines Zeichens zu beschreiben. Es wird sich allerdings immer nur um 
eine Annäherung an die mögliche Bedeutung handeln, die eine Orientierung zwecks 
äquivalenter Übersetzung ermöglicht, keinesfalls um eine absolute Bedeutungszuschreibung. 
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 Vgl. Nida 1964:49. 
64
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67
 Siehe 6.2.2. 
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 An den Kognitionswissenschaften sind unter anderem Psychologen, Linguisten, Neurowissenschaftler und 
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69
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3.2.2 Ermittlung des mentalen Konzepts 
Es ist davon auszugehen, dass die Art der mentalen Konzepte, über die ein Mensch verfügt, 
von seiner Lebenswelt abhängt. Sie sind also kulturell gebunden. Die Sapir-Whorf-Hypothese 
besagt, dass menschliche Sprache deren Wahrnehmung bestimme.
71
 Khlentzos und Schalley 
halten fest: 
 
„The question is not whether different cultures conceptually classify the world in different ways (they 
surely do), it is whether the specific ways in which each culture classifies the world are accessible to 
those from other cultures, whether their languages are genuinely inter-translatable.”72 
 
Diese Feststellung macht darauf aufmerksam, dass der Zugang zu einem dem eigenen 
kulturellen Umfeld fremden mentalen Konzept mitunter sehr schwer, eventuell auch gar nicht 
zu erlangen ist. 
 
An dieser Stelle wird aber, wie anfangs erwähnt, nicht auf die Unübersetzbarkeit fremder 
Konzepte geschlussfolgert. Stattdessen soll ein pragmatischer Ansatz verfolgt werden, der 
darauf abzielt, die kognitive, referentielle und gefühlsansprechende Bedeutung der Termini so 
weit wie möglich zu ermitteln, damit diese anschließend als Anhaltspunkt für eine möglichst 
adäquate Übersetzung genutzt werden können. Doch wie kann eine Aussage über die 
Bedeutung getroffen werden? Hierzu gibt es verschiedene, meist paraphrasierende Methoden 
der Bedeutungsanalyse, wovon nur diejenigen vorgestellt werden können, die für diese Arbeit 
relevant sind. 
 
Eine mögliche Methode stellt die lexikalische Reduktion dar. In dessen Rahmen werde 
versucht, die konkreten Lexeme einer Sprache in universell gültige, elementare 
Begriffselemente zu zerlegen, die menschliches Empfinden, die Wahrnehmung und 
Denkprozesse beschrieben.
73
 So enthalte das Lexem ´fürchten´ die Erwartung für die Zukunft 
und die Einschätzung desselben als negativ.
74
 Diese Bestandteile des Lexems würde Nida als 
die semantischen Eigenschaften des Zeichens bezeichnen. Ein Vorteil der lexikalischen 
Reduktion ist, dass sie Vergleichbarkeit von Lexemen aus verschiedenen Sprachen und 
Kulturen ermöglicht, da durch sie eine Begrenzung auf einen universell gültigen, 
menschlichen Erfahrungshorizont vorgenommen wird. 
 
Anhand einer anderen Methode wird versucht, die Bedeutung eines Lexems durch die 
Abgrenzung zu anderen Lexemen zu bestimmen. Im Rahmen der lexikalischen Feldanalyse 
werden verschiedene Lexeme betrachtet, die einem gemeinsamen Wortfeld zugeordnet 
werden, indem sie Unterscheidungen anhand als relevant erachteter semantischer Merkmale 
vornimmt und diese tabellarisch darstellt.
75
 Diese Analyse bedingt, dass verschiedene Lexeme 
vergleichend gegenübergestellt werden, um Abgrenzungen zu Feldnachbarn zu ermitteln. So 
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 Khlentzos/Schalley 2007:1. 
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 Vgl. Wunderlich 1991:125. 
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 Vgl. Wunderlich 1991:125. 
75
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werden vor allem die entscheidenden semantischen Merkmale also eventuell aufzuzeigende 
´Alleinstellungsmerkmale´ eines Lexems deutlich. Hierzu ist demnach die Betrachtung 
mehrerer Lexeme eines Wortfeldes notwendig. Anhand der Abbildung 1 ist eine derartige 
lexikalische Feldanalyse nachzuvollziehen, wie sie von Wunderlich exemplarisch am Beispiel 




Abbildung 1: Lexikalische Feldanalyse am Beispiel des Wortfeldes des Besitzwechsels aus 
Wunderlich 1991:145 
Das gemeinsame Auftreten gewisser semantischer Merkmale macht schließlich das 
Bezeichnete des Bezeichnenden aus. So kann der Abbildung 1 zufolge beispielsweise das 
Zeichen ´kaufen´ einen Vorgang beschreiben, wenn der Nachbesitzer etwas gegen Entgelt mit 
seiner aktiven Beteiligung und mit Zustimmung des Vorbesitzers erwirbt.  
 
Nida entnimmt dem Verfahren der lexikalischen Reduktion die Zerlegung eines Lexems in 
elementare Begriffselemente und verbindet sie mit der Übersichtlichkeit der tabellarischen 
Darstellung bei der lexikalischen Feldanalyse. Anstatt verschiedener Lexeme eines 
gemeinsamen Wortfelds stellt Nida die Bandbreite der semantischen Eigenschaften eines 
einzigen Lexems dar und ermöglicht somit die visuelle Erfassung des mentalen Konzepts 
eines einzelnen Zeichens. In dieser Darstellung können die gefühlsansprechende Bedeutung 
und der Bezug verschiedener Bedeutungskonstituenten untereinander berücksichtigt werden. 
Zudem orientiert sich diese Analyse an konkreten sprachlichen Kontexten und ist somit 
objektiver nachzuvollziehen als die lexikalische Feldanalyse, die anhand des intuitiven 
Sprachgefühls des Verfassers zustande kommt. Diese Bedeutungsanalyse bezeichnet Nida als 
„componential analysis“77. 
 
Der zu untersuchende Begriff wird bei der komponentiellen Analyse in unterschiedlichen 
Kontexten zitiert, wobei jedem Kontext eine Zahl zugeordnet wird. Auf der x-Achse sind 
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 Nida 1964:90; im Folgenden als komponentielle Analyse bezeichnet. 
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diese Zahlen aufgeführt, auf der y-Achse sind bestimmte semantische Eigenschaften 
aufgelistet. Wenn dem Begriff im jeweils betreffenden Kontext diese Eigenschaft zugeordnet 
werden kann, wird dies mit einem Plus dargestellt, ist dies nicht der Fall, steht an der Stelle 
ein Minus. Ein Plus und ein Minus in einem Kästchen bedeuten, dass ein Merkmal zutreffen 
kann, aber nicht muss. 0 heißt, dass das Merkmal für den betrachteten Kontext irrelevant ist 
oder darüber keine Aussage getroffen werden kann. Am Beispiel des Begriffes „jwok“ aus der 
Sprache der sudanesischen Anuak veranschaulicht Nida seine Vorgehensweise. Zu Beginn 
stehen die gewählten Kontexte, darauf folgt die schematische Darstellung und somit die 
Zuordnung der Eigenschaften. Um zu veranschaulichen, wie die Zuordnung nach Kontext 
stattgefunden hat, werden zur Grafik alle zehn zitierten Kontexte wiedergegeben. 
 
1. “The one who made the world and everything in it is jwok.” In this type of context jwok is always referred to as a 
person, but any traits of personality are mentioned only in rather vague terms. 
2. “The juu piny must be placated by offerings and sacrifices.”The juu piny (juu is the plural form of jwok) are 
literally `gods of the earth`, most of whom seem to have been borrowed from the neighboring Nuers. For the most 
part they are malevolent and they differ in activity and power. The relationships (I) between the juu piny 
themselves and (2) between the juu piny and the creator jwok are not defined. 
3. “The family shrines are jwok.” Small village and family shrines mark places where the juu piny are propitiated by  
 offerings and sacrifices. 
4. “That grove of trees is jwok.”A few places are regarded as jwok. These are generally quite isolated from any 
village, are for the most part avoided, and seem never to be the site of any community ritual. 
5. “The medicine man is jwok.” 
6. “The white man is jwok.” Any person who has special abilities (something which is regarded true of all white men 
is spoken of as jwok. 
7. ”Radios, cars, airplanes, phonographs, and electricity are jwok.” Any object whose functioning is inexplicable in 
terms of the Anuak frame of reference is jwok. 
8. “Anything startling is jwok.” The one exception to this is the appearance of a ghost (spirit of a deceased person), 
which is called tipo. 
9. “The sick man has been taken by jwok.”In this type of context the creator jwok may or not be implied. 
10. “What can we do now? It all depends on jwok.” When people give up hope, as in the case of apparent fatal illness, 
they insist that the outcome is up to jwok, but there is no evidence that they always have in mind the creator jwok. 
 
 




Wie geht Nida also in seiner Analyse vor? Gewisse distinktive Eigenschaften wie menschlich 
- nicht menschlich, Respekt - Angst werden anhand der Kontexte als 
bedeutungskonstituierend ermittelt. Deren Aktivierung oder ausbleibende Aktivierung im 
Kontext vermitteln im Zusammenwirken mit anderen semantischen Komponenten ein 
bestimmtes mentales Konzept.  
 
Der Darstellung ist zu entnehmen, dass jwok metaphysischen Charakters sein kann, aber nicht 
muss. Jwok kann ebenso menschlich sein. Gegenstände können auch jwok sein. 
Medizinmänner und grundsätzlich alle weißen Menschen sind jwok. Auch Bürgern 
industrialisierter Staaten gut bekannte technische Innovationen sind für die Anuak jwok. Jwok 
scheint Objekt der Bewunderung und auch der Angst sein zu können. Jwok gebühren 
Opfergaben. Es wird von jwok im Singular und juu im Plural gesprochen. Manche Kontexte 
vermitteln die Vorstellung von einem Gott oder Göttern. So die Aussage, dass jwok über 
Leben und Tod entscheide (Kontext 10). Doch der Zusatz, hiermit müsse nicht der Schöpfer 
jwok gemeint sein, lässt klar erkennen, dass von einem dem christlichen Gottesbegriff 
ähnlichen Konzept in Bezug auf jwok der Anuak abgerückt werden muss. 
 
An diesem Schema wird erkennbar, welche Unterscheidungen eine Kultur- beziehungsweise 
Sprachgemeinschaft in Bezug auf sprachliche Zeichen anstellt. Nida stellt heraus, dass in der 
dargestellten Grafik Eigenschaften wie zum Beispiel säkular und heilig nicht auftreten, weil 
diese für das religiöse Empfinden der Anuak keine Relevanz hätten und folglich zur 
Kategorisierung nicht in Frage kämen.
78
 Diese Art der Darstellung bietet die Möglichkeit, die 
mit einem sprachlichen Zeichen verbundenen Konzepte zu veranschaulichen und sie ist vor 
allem deshalb aufschlussreich, weil sie auch Rückschlüsse über ein unserer Kultur fremdes 
mentales Konzept erlaubt. Sie macht deutlich, dass unter Umständen in anderen Kulturkreisen 
Einordnungen getroffen werden, die manchem fremd und unverständlich erscheinen. 
Allerdings ist zu berücksichtigen, dass die Darstellung der möglichen Bedeutung an die 
Grenzen der Wahrnehmung des Autors der Analyse gebunden ist. Denn dieser kann nur 
distinktive Eigenschaften anlegen, die er auch selbst erkennt. Auch die Auswahl und Anzahl 
der Kontexte und somit der relevanten semantischen Eigenschaften können nicht objektiv 
festgelegt werden. 
 
Für die vorliegende Arbeit scheint diese Methode aber die Möglichkeit zu bieten, alle vom 
Verfasser aufgefundenen bedeutungskonstituierenden Eigenschaften des sprachlichen 
Zeichens im jeweiligen Kontext darzustellen. Für die Übersetzung kann die komponentielle 
Analyse genutzt werden, um das Konzept und somit die Bedeutung eines Zeichens aus der 
Ausgangssprache zu umreißen. Sollte in der Zielsprache bereits eine gängige Übersetzung 
dieses Zeichens vorliegen, so kann dem eine Analyse des Konzeptes beziehungsweise der 
Bedeutung des zielsprachlichen Äquivalentes folgen. So wird eine Bewertung dessen 
möglich, inwiefern tatsächlich von einem Äquivalent
79
 für das ausgangssprachliche Zeichen 
die Rede sein kann. Diese grafische Darstellung der komponentiellen Analyse von Nida soll 
in der vorliegenden Arbeit auf die betreffenden islamischen Termini angewandt werden. 
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In der komponentiellen Analyse wird ein Zeichen in verschiedenen sprachlichen Kontexten 
betrachtet. Je nach Kontext können dem Lautbild des Zeichens bestimmte assoziierte 
semantische Komponenten zugeschrieben werden. Das Schema gibt einen Eindruck des damit 
verbundenen Konzeptes und zeigt Bezüge der semantischen Komponenten untereinander auf. 




3.3 Übersetzen religiöser Inhalte 
3.3.1 Religiöse Texte in der Übersetzung 
In der deutsch- und englischsprachigen Literatur fallen meist die Bezeichnungen `heilig`, 
`holy` oder `sacred`, wenn es um die Behandlung religiöser Schriften weltweit geht. Dies 
entspricht dem christlichen Verständnis der `Heiligen Schrift`. Im Arabischen wird der Koran 
als „al-qurÞÁn al-karÐm“ bezeichnet. Das Verb „karuma“ gibt Eigenschaften wie edel, 
großherzig, wertvoll und kostbar wieder.
80
 Was die Wertschätzung der jeweiligen Schrift 
betrifft, kann das christliche Konzept der Heiligen Schrift in Bezug auf die Bibel mit dem 
islamischen Konzept des „al-qurÞÁn al-karÐm“ in Bezug auf den Koran verglichen werden. Die 
Bezeichnung als heilig allerdings erscheint dem Christentum zugehörig, ist doch im 
Arabischen auch mit „al-kitÁb al-muqaddas“ (das heilige Buch) die Bibel gemeint. Auch der 
göttliche oder der göttlich inspirierte Text wäre kein eindeutiger Begriff, weil in Bezug auf 
die göttliche Autorität über den Text bei der Bibel und dem Koran Unterschiede bestehen. 
Daher ist in diesem Abschnitt von religiösen Texten die Rede, welche sowohl die Bibel als 
auch den Koran einschließen. Im Folgenden soll es um einige Gemeinsamkeiten in Bezug auf 
die Übersetzung der Bibel und des Korans gehen. 
 
Long gibt zu bedenken, welch ein waghalsiges Unterfangen die Übersetzung religiöser Texte 
darstellen kann. Zum einen sei die göttliche Autorität über den Text in der Übertragung zu 
berücksichtigen. Zum anderen folge auf die übersetzerische Leistung von Seiten der 
Glaubensgemeinde oder anderer Interessierter eine Exegese ebendieses Zieltextes.
81Shackle 
spricht einem Aspekt beim Übersetzen religiöser Schriften besondere Bedeutung zu, der 
schon in Bezug auf das hermeneutische Übersetzen betont wurde: dem Kontext. Er 
veranschaulicht, welche Veränderungen sich weltgeschichtlich und gesellschaftlich seit 
Entstehung der religiösen Schriften vollzogen haben. Diese Veränderungen und der 
Entstehungskontext des Ursprungstextes müssten in der Übersetzung bewusst gemacht 
werden und stellten den Übersetzer vor eine besondere Herausforderung.
82
 Er folgert: „I have 
come to align myself with the view that context rather than content makes the holy 
untranslatable [sic]“83 Analog hierzu gibt Abdul-Raof zu bedenken, dass der arabische 
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kulturelle Kontext, in den der Koran der islamischen Glaubensvorstellung nach herabgesandt 
wurde, einem zielsprachlichen Publikum außerhalb der arabischen Halbinsel vollkommen 
fremd sei.
84
 Der Koran enthalte sowohl koranspezifische kulturelle Ausdrücke als auch 
linguistische Erscheinungsformen, die von dem Empfänger nicht verstanden werden könnten. 
Dies veranlasst ihn zu der Annahme, es handele sich in diesem Fall um „cultural and 
linguistic untranslatibility“85. 
 
Die Übersetzung von religiösen Texten kann eine enorme Tragweite entfalten. Long 
beschreibt, wie sich daher die jeweiligen Akteure innerhalb der hierarchischen Strukturen 
einer Glaubensgemeinschaft darum bemühten, die Übersetzung von Texten zentraler 
Bedeutung zu kontrollieren.
86
 Religiöse Schriften wirkten als Verhaltenskodex für 
Einzelpersonen, Gemeinschaften oder ganze Kulturen.
87
 Unter Berücksichtigung der 
Wirkung, die solch Texte auf Menschen, deren Entwicklung und Verhalten entfalten können, 
dürfte deren Übersetzung einen besonderen Stellenwert einnehmen. Dementsprechende 
Sorgfalt ist bei der Übertragung geboten. 
 
Der jeweils individuelle Zugang des Übersetzers zum Text habe zudem besondere 
Auswirkung auf dessen Übersetzung. So konzentriere sich ein Übersetzer ohne religiöse 
Ambitionen in seiner Tätigkeit eher auf die sprachlichen Gestaltungsmöglichkeiten, während 
Mitglieder einer Glaubensgemeinschaft in der Übersetzung viel stärker die Treue dem 




Die Frage der Übersetzbarkeit religiöser Texte wird wiederholt gestellt.
89
 Muslimische 
Gelehrte hielten den Koran nicht für übersetzbar, da es sich um ein linguistisches Wunder mit 
transzendentalen Komponenten handele, das vom menschlichen Verstand gar nicht in seiner 
Gänze erfasst werden könne.
90
 Daher ist anstatt der Übersetzung des Korans als Titel auch 
häufig von der ungefähren Bedeutung des Korans die Rede. Der Status des göttlichen Wortes 
und die Angst vor Fehlinterpretationen sei lange Zeit einer der Gründe dafür gewesen, dass 
auch christliche Gelehrte die Bibel nicht übersetzt wissen wollten.
91
 Historisch gesehen sei 
die Übersetzung religiöser Texte instrumentalisiert worden, um die Glaubenslehre zu 
manipulieren und die Textexegese zu beeinflussen. Daher sei das Misstrauen den 





Der Übersetzung religiöser Texte ist also aufgrund der genannten Aspekte mit besonderer 
Aufmerksamkeit zu begegnen. Zweifelsohne ist die Übersetzung einzelner islamischer 
Termini, die in einem allgemeinsprachlichen Text auftreten, nicht mit der Übersetzung ganzer 
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Suren gleichzusetzen, jedoch stehen islamische Termini in engem Zusammenhang mit der 
Entstehung des Islams. Demnach könnten die genannten Charakteristika, die für die 
Übersetzung religiöser Texte gelten, mit Einschränkungen auch für die Übersetzung 
islamischer Termini gelten.  
 
 
3.3.2 Islamische Termini 
Islamische Termini stellen besonders hohe Anforderungen an die Übersetzungskompetenz 
eines deutschsprachigen, in einem vom Christentum geprägten Umfeld aufgewachsenen, 
Übersetzers. Die semantischen Komponenten sind wahrscheinlich nicht hinlänglich bekannt, 
womit das mentale Konzept im Nidaschen Sinne nicht leicht zu erschließen ist. Zudem trägt 
der sorglose Umgang mit islamischen Termini zu Fehldarstellungen in der deutschen Presse 
bei. 
 
Vorerst soll geklärt werden, was unter islamischen Termini zu verstehen ist. Haggag gibt zu 
bedenken, dass schon die arabische Bezeichnung der „muÒÔalaÎÁt islÁmÐya“ nicht eindeutig 
sei. Daher bedürfe es einer Erläuterung, was sich hinter dem Ausdruck der islamischen 
Begriffe verberge.
93
 Vorerst fällt auf, dass Haggag von Begriffen anstatt von Termini spricht. 
As-SÁmarrÁ´Ð befasst sich mit der Frage, was der arabische Begriff „mustalaÎ“ meint.94 
 
Die fünf von as-SÁmarrÁ´Ð zitierten Definitionen zeugen von einem recht weitgefassten 
Verständnis dieses Begriffs. Im Fokus steht zum einen die Sprachgemeinschaft, die sich auf 
eine bestimmte Bezeichnung einer Sache einigt. So handele es sich um „die Einigung eines 
Volkes, einer Sache eine Bezeichnung zuzusprechen“95. Oder die „Einigung einer Gruppe, 
einer Bedeutung ein gewisses Wort zuzuordnen“. Der zweite genannte Aspekt ist die 
Übertragung der sprachlichen Bedeutung auf einen anderen Bereich, um diesem mehr 
Deutlichkeit zu verleihen. So heißt es, „mustalaÎ“ sei die „Übertragung der sprachlichen 
Bedeutung eines Wortes auf eine andere Bedeutung, zur Verdeutlichung der Absicht“96. In 
der arabischen Sprachwissenschaft wird bei der Definition eines Wortes zwischen luÈatan und 
iÒÔilÁÎan unterschieden. Demnach lässt sich folgern, dass differenziert wird zwischen der 
sprachlichen Bedeutung (luÈatan) und der Übertragung dieser Bedeutung auf einen anderen 
Bereich, die dann als iÒÔilÁÎan kategorisiert wird. Der deutsche Ausdruck „Terminus“ 
impliziert eine „festgelegte Bezeichnung“ oder einen „Fachausdruck“97. Termini beschreiben 
im Deutschen Fachausdrücke, daher erscheint es mir angemessen, auch für die 
Bezeichnungen spezifischer und konkreter Inhalte einer Religion und deren Glaubenslehre, 
dieses Fachbereichs also, den Ausdruck „Terminus“ zu verwenden. 
 
Haggag hält es für nötig, den Begriff stärker einzugrenzen und bezeichnet islamische Termini 
(muÒÔalaÎat islÁmiya) als Begriffe, die „sich nach dem Islam ausbreiteten und somit neue, 
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islamisch geprägte Bedeutungen einschlossen.“98 Diese Definition greift allerdings zu kurz. 
Bei Betrachtung der von Haggag vorgenommenen Kategorisierung der islamischen Termini, 
wird eine nötige Erweiterung des Definitionsbereichs ersichtlich. Ahmad Ibn Faris schildert, 
dass vor dem Islam naturgemäß gewisse Sitten und Sprechgewohnheiten auf der arabischen 
Halbinsel existiert hätten. Mit Aufkommen des Islams seien alte Gewohnheiten aufgegeben 
oder aber für Gewohntes neue Bezeichnungen gefunden worden. So seien „neue Ausdrücke 
bzw. neue Bedeutungen […] entstanden“.99 
Haggag klassifiziert islamische Termini etymologisch wie folgt:100 
 
1) Termini, die schon vor Entstehen des Islams existierten, aber durch den Islam neue 
Bedeutungen zugeschrieben bekamen. Als Beispiel für diesen Bedeutungswandel ist 
ةلاص aÒ-ÒalÁt („das Gebet“) angegeben, welches vor dem Islam „beten“ im weiteren 
Sinne bedeutet habe. Nach Entstehen der islamischen Glaubenslehre habe aÒ-ÒalÁt für 
den spezifischen Gebetsablauf eines Muslims gestanden, der mit takbÐr beginnt und 
taslÐm endet. Für die Muslime hat also ein erheblicher Bedeutungswandel in Bezug 
auf diesen Terminus stattgefunden. Tritt er allerdings in christlichem Kontext auf, so 
ist dies nicht der Fall. 
2) Termini, die vor dem Islam existierten, aber nicht beibehalten wurden, weil sie im 
Widerspruch zum Islam gestanden hätten. Das genannte Beispiel ist سكملا al-muks 
(eine Steuer, die in vorislamischer Zeit von den Verkäufern auf dem Markt 
eingetrieben wurde). 
3) Termini, die als Entlehnungen in die arabische Sprache Eingang gefunden haben. Mit 
der Ausbreitung des Islams sei auch die Ausbreitung der arabischen Sprache 
einhergegangen, sodass Begriffe aus anderen Sprachen ins Arabische übernommen 
worden seien. Dies sei der Fall bei dem Ausdruck قفانملا al-munÁfiq („der Heuchler“), 
der dem Äthiopischen entnommen wurde.
101
 
4) Termini, die neu gebildet worden sind, sei es als Neologismen, die sich an 
Wortbildungsmodellen orientieren oder Wortschöpfungen. Ein Beispiel für diese 
Kategorie sei der Ausdruck ةلمسبلا al-basmala, der für die Formel „Im Namen Gottes, 
des Allerbarmers, des Barmherzigen“ stehe. 
Nach Betrachtung dieser Kategorien lässt sich ein neuer Definitionsbereich für islamische 
Termini aufstellen. Islamische Termini sind demnach Ausdrücke, deren Gebrauch maßgeblich 
durch Entstehung des Islams beeinflusst wurde, oder solche, die durch den Islam neu gebildet 
wurden. Mit Gebrauch kann eben auch gemeint sein, dass ein Begriff nicht mehr verwendet 
wird oder dass ein Bedeutungswandel eines Ausdrucks stattgefunden hat. 
 
Für den Terminus šahÐd ist die als erstes angeführte Gruppe der islamischen Termini als 
Ausdrücke, die einen Bedeutungswandel erfahren haben, von besonderer Bedeutung. 
Schippan bezeichnet Wortbedeutungen als „gesellschaftlich verallgemeinerte ideelle Abbilder 
                                                     
98
 Haggag 2007:296. 
99
 Haggag 2007:296. 
100
 Vgl. Haggag 2007:297. 
101
 Vgl. Haggag 2007:298. 
23 
 
der objektiven Realität“102. Es entstünden neue Begriffe, sobald gesellschaftliche Gruppen 
Objekte „unter dem Blickwinkel veränderter Interessen“ sähen.103 Das Entstehen des Islams 
kann durchaus als Entstehen einer neuen Weltanschauung und demnach neuer Interessen 
beschrieben werden. Die Entwicklung islamischer Termini ist in diesem Kontext als Antwort 
auf diese neuen Interessen zu sehen. 
 
Mit Bezug auf das sprachliche Zeichens und dessen Bedeutung ist festzuhalten, dass ein 
Bedeutungswandel einen Wandel des Zeichens einschließt. Das Bezeichnende bleibt konstant, 
das Bezeichnete allerdings, die mit dem Lautbild assoziierte Vorstellungswelt, wird erweitert. 
Es handelt sich bei islamischen Termini um Begriffe, die einen deutlichen Bezug zur 
Entstehung des Islams herstellen. Dieser Entstehungszusammenhang sollte im 
Übersetzungsprozess berücksichtigt werden. 
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4 Islambild in der öffentlichen Wahrnehmung Europas 
4.1 Die Übersetzung des Korans 
Wenn es um die Rezeption der islamischen Kultur geht, so ist es grundlegend, die europäische 
Wahrnehmung des zentralen islamischen Textes zu beleuchten: des Korans. Damals wie heute 
manifestieren sich Konflikte an der Übersetzung und Auslegung des Korans, sei es im 
Kontakt zu anderen kulturellen Gemeinschaften oder innerhalb der muslimischen Gemeinde. 
Haggag beschreibt, dass das Übersetzen des Korans nötig geworden sei, als „der Islam sich 
ausdehnte und ihm nicht-arabische Völker beitraten.“104 Es habe sich allerdings um vom 
Originaltext begleitete Übersetzungen gehandelt, die als eine Art Koranerläuterung aufgefasst 
wurden. Aufgrund der bereits erwähnten Problematik, dass nach Ansicht der muslimischen 
Gelehrten der Zugang zur eigentlichen Aussagekraft des Korans nur über den arabischen 
Urtext gelingen konnte, hätten diese Übersetzungen stets darauf abgezielt, dem Leser das 




Die erste lateinische Übersetzung des Korans hatte nicht den Zweck, Muslimen den Zugang 
zu dieser Schrift zu erleichtern. Sie entstand erst im 12. Jahrhundert und stammt aus der Feder 
des englischen Gelehrten Robert von Ketton. Erst nach Martin Luthers Gutachten, durch diese 
Übersetzung könne „die Schwäche des Korans auf[ge]deck[t]“ werden, sei 1143 ihr Druck 
veranlasst worden.
 106
 Es sei eine erste deutsche Fassung von Salomon Schweiger entstanden, 
die er aus dem Italienischen übertragen habe und die wiederum auf der genannten lateinischen 
Ausgabe beruhte.
107
 Die erste deutsche Übersetzung, die anhand des arabischen Textes 
angefertigt wurde, stamme aus dem Jahr 1772 und sei die des Frankfurters Friedrich Megelin, 
die den Titel „Die türkische Bibel, oder des Korans allererste teutsche Uebersetzung aus der 
Arabischen Urschrift selbst verfertiget“108 trug. Dem Titelblatt sei ein Portrait des Propheten 
nebenangestellt gewesen, mit der Erläuterung „Mahomed der falsche Prophet“109. 
 
Mansour findet drastischere Worte, indem er die Koranübersetzung als „Waffe“110 in den 
Konflikten zwischen Islam und Christentum bezeichnet, die sich auf der iberischen Halbinsel 
und später an den Grenzen Konstantinopels abspielten. Die Übersetzer hätten das Ziel 
verfolgt, „Schwächen des Islam aufzudecken“ und zu zeigen, „was der Prophet Mohammed 
aus dem Judentum und dem Christentum aufgenommen habe“111. 
 
Die mittelalterlichen Koranübersetzungen zeichneten sich folglich dadurch aus, dass sie die 
nach heutigen Maßstäben nötige Neutralität des Übersetzers vermissen ließen. Haggag merkt 
                                                     
104
 Haggag 2001:176. 
105
 Vgl. Haggag 2001:177. 
106
 Haggag 2001:179. 
107
 Vgl. Haggag 2001:180. 
108
 Haggag 2009. 
109
 Haggag 2009. 
110
 Mansour 1997:456. 
111
 Vgl. Mansour 1997:456. 
25 
 
allerdings an, dass nicht alle nichtmuslimischen Koranübersetzer das Ziel verfolgt hätten, den 
Koran zu kritisieren.
112
 Zusätzlich zu den genannten Exemplaren hat es einige weitere 





Als die Übersetzung des Korans Anfang des 20. Jahrhunderts vom kirchlichen in das 
akademische Handlungsumfeld wechselte, stellte sich auch ein wissenschaftlicher Umgang 
mit dieser Aufgabe ein. Haggag nennt die Übersetzung von Paret 1901 als Beleg für diesen 
Umstand.
114
 Ein interessanter Aspekt ist auch, dass die Übersetzungen bis in die Mitte des 20. 
Jahrhunderts von Nichtmuslimen angefertigt worden seien, während vor allem seit den 80er 




Die Rezeption des Korans hat sich im Vergleich zur mittelalterlichen Herangehensweise 
deutlich geändert. Vor allem bei den Nichtmuslimen steht in Anlehnung an Rückert 
zunehmend das Interesse im Vordergrund, auch die Ästhetik des arabischen Originals für die 




Es ist demzufolge festzuhalten, dass die Vorgehensweise bei der Übersetzung des Korans zu 
Beginn interessengeleitet und polemisch war. Heutzutage wird in akademischen Kreisen ein 
sachlicherer Umgang mit dem Übersetzungsgegenstand angestrebt. 
 
 
4.2 Islamdarstellung in den deutschen Medien 
4.2.1 Selektive Wahrnehmung des Islams 
Wissenschaftliche Untersuchungen wie die des Kommunikations-, Politik- und 
Islamwissenschaftlers Hafez117, der Sprach- und Islamwissenschaftlerin Schiffer118 und 
Conrad119 haben gezeigt, dass die deutschen Medien teilweise ein Islambild reproduzieren, 
das von negativen Assoziationen in Bezug auf den Islam und islamische Termini geprägt ist. 
Hafez greift in seiner Untersuchung der überregionalen deutschen Presse auf eine 
Kombination von quantitativer und qualitativer Inhaltsanalyse zurück. Als Gegenstand dieser 
Analyse zieht er Artikel deutscher Tages- und Wochenzeitungen im Zeitraum von 1955-1994 
heran. Die quantitative Analyse gibt unter anderem einen Überblick über die 
Artikelhäufigkeit, mit der gewisse Sachgebiete aus dem arabischen Raum behandelt werden 
und ordnet die Beiträge positiven, neutralen oder negativen Ereignisvalenzen zu. Zudem 
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erfolgt eine Betrachtung der Zusammenhänge von Merkmalen. In der qualitativen Analyse 
erweitert Hafez seinen Betrachtungsgegenstand um einige deutsche Printmedien und 
selektiert die Artikel bewusst nach als bedeutsam eingestuften Fallbeispielen.
120
 In diesem 
Vorgang werden interpretativ Aussagen über mögliche Textaussagen gewonnen. 
 
Durch seine Analyse gelangt Hafez zu einer Reihe von Schlussfolgerungen, von denen an 
dieser Stelle vornehmlich diejenigen genannt werden sollen, die die Mediendarstellung des 
Islams betreffen. Grundsätzlich hält er eine „ausgeprägte Politikkonzentration“121 in der 
Orientberichterstattung fest, wohingegen zivilgesellschaftliche Themen nur marginal 
behandelt würden. Das Interesse am Islam sei seit der Iranischen Revolution 1978/79 stark 
gestiegen, wobei sich dieses Interesse deutlich auf den politischen Islam reduziere und 
„theologische, kultische [ ] Aspekte des Islam“122 vernachlässigt würden. Dementsprechend 
sei „Islam“ als Thema eher qualitativ als quantitativ bedeutsam und bleibe an die 
konjunkturellen Schwankungen des politischen Islams gebunden.
123
 Der Islam werde am 
zweithäufigsten, gleich nach Kriegen und Gewaltkonflikten, mit Gewalt in Verbindung 
gebracht. Hafez folgert: „Die These eines medialen ,Feindbildes Islam’ läßt sich daher 
quantitativ erhärten“124. Er schränkt diese Aussage an anderer Stelle ein und betont, dass „die 
Bedrohungswahrnehmung in vollem Umfang lediglich in Zeiten hoher Politisierung zu 
erkennen“ sei.125 
 
Für Hafez führt die Konzentration auf den politischen Islam und die bedeutend seltenere 
Berichterstattung über religiöse Phänomene zur „Annahme der Einheit von Politik und 
Religion“126. So werde nicht nur religiösen Phänomenen wie einem Moscheebesuch eine 
politische Ebene zugeschrieben, sondern politische Handlungen wie zum Beispiel Unruhen 
würden häufig als religiös motiviert angesehen. Der politische Islam werde wiederum auf 
radikal-fundamentalistische Strömungen reduziert, während moderatere islamische 
Strömungen keine Beachtung fänden.
127
 Die hohe Gewaltbereitschaft des radikalen 
Fundamentalismus werde somit als Charakteristikum des politischen Islams begriffen und 
diese Annahme auf den Islam selbst übertragen.
128
 Somit entstehe die Ansicht, der Islam sei 
mit der Moderne nicht zu vereinbaren. 
 
Das Einheitsdenken zeige sich weiter in der Auffassung, die islamische Welt sei in Nordafrika 
so beschaffen wie im Nahen Osten, da regionale Unterschiede und Differenzen außer Acht 
gelassen würden. Ebenso werde nicht unterschieden zwischen Volk und Volksvertretern.
129
 
Bei der Untersuchung Hafez` ist zu berücksichtigen, dass der Untersuchungszeitraum 1994 
endet. Die Anschläge vom 11. September 2001, der Afghanistan- und der Irakkrieg konnten 
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demnach nicht berücksichtigt werden. Es ist zu vermuten, dass diese Ereignisse das Islambild 
in der überregionalen Presse beeinflusst haben. 
 
Hafez konzentriert sich in seiner qualitativen Untersuchung ausschließlich auf den Inhalt der 
Presseberichterstattung, das Gesagte beziehungsweise Geschriebene, den Text an sich. 
Schiffer hingegen möchte in ihrer Dissertation die medialen Techniken betrachten, die in der 
Medienberichterstattung zur Anwendung kommen. Auch Schiffer zieht für ihre Studie 
deutsche Printmedien heran. Sie entscheidet sich für eine qualitative Inhaltsanalyse. Dem 
Forschungsansatz entsprechend bezieht sie in die Beurteilung des Textes auch Typographie 
und Bilder mit ein. 
 
Der erste Teil der Arbeit ist theoretischen Überlegungen zu medialen Darstellungsformen und 
ihren soziopsychologischen Wirkungsmechanismen gewidmet. Im zweiten Teil der Arbeit 
werden die gewonnenen Erkenntnisse auf ein konkretes Textkorpus angewandt. 
Betrachtungsgegenstand ist hierbei das 1998 erschienene Spiegel-Special mit dem Titel 
„Rätsel Islam“. Anhand einiger Artikel wird untersucht, welche Beziehung zwischen dem 
durch gestalterische Mittel geformten „dominanten Text“130 und den tatsächlichen Inhalten 
der Autorentexte besteht. Es folgt eine Analyse der Verwendung einiger islamischer Termini 
in deutschen Pressetexten, die durch eine Stichprobe bestimmt wurden. Eine exemplarische 
Textanalyse anhand der Berichte von Asienkorrespondentin Venzky zum „ˏFall` Taslima 
Nasrin“131 bildet den Abschluss der Arbeit. 
 
Die Analyse des Spiegel-Specials veranlasst Schiffer zu der Aussage, der Leser erwarte durch 
die Aufmachung der Zeitschrift von Muslimen Verhaltensweisen, die ihrer implizierten 
Eigenschaft als „bedrohlich“ entsprächen. 132 Sie spricht diese Sinn-Induktion133 vornehmlich 
dem Layout der Zeitschrift, nicht aber dem tatsächlichen Inhalt der Texte, zu und folgert, dass 
somit „die Hauptverantwortung für verzerrende Darstellungen bezüglich der Darstellung des 
Islams im untersuchten Korpus bei der Redaktion liegt.“134 Dieser Teilbereich der 
Untersuchung kann also die Erkenntnisse Hafez auf rein sprachlicher Ebene nicht 
untermauern, wobei zu berücksichtigen bleibt, dass der Aspekt der Repräsentativität durch 
das sehr begrenzte untersuchte Textkorpus nicht gegeben ist. 
 
Zusammenfassend ist festzuhalten, dass die Darstellung des Islams und islamischer Termini 
laut den betrachteten Studien häufig Negativkonnotationen hervorruft und eine selektive 
Wahrnehmung der islamischen Welt vermittelt, wobei Islam, politischer Islam und 
Fundamentalismus eine monolithische Einheit bilden und eine differenzierte Betrachtung des 
Islams als kulturelles, pluralistisches Phänomen in den Hintergrund tritt. Vielmehr 
repräsentieren begrenzte Ausschnitte der Realität das Gesamte. 
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Die verzerrte Darstellung findet auf sprachlicher oder auf gestalterischer Ebene statt. Hierbei 
ist allerdings zu berücksichtigen, dass es sich um Studien handelt, die exemplarisch arbeiten, 
womit wiederum keine allgemeingültige Aussage getroffen werden kann und diese Erkenntnis 
sich auf die betrachteten Zeiträume und Medien beschränken. Im Folgenden soll betrachtet 




4.2.2 Rezeption islamischer Termini 
Für das Forschungsinteresse dieser Arbeit ist Schiffers Betrachtung der Verwendung 
islamischer Termini von besonderem Wert. Schiffer entscheidet sich in Bezug auf den 
islamischen Terminus für den Begriff Transferenz, weil er ausdrücke, dass das Wort in der 
Zielsprache noch als fremd empfunden werde.
135
 Meist sei der Gebrauch einer Transferenz im 
Vergleich zur Gebersprache eingeschränkt und könne den „ursprünglichen 
Facettenreichtum[s] eines Lexems“136 nicht wiedergeben. In Rückbezug auf das Nidasche 
Konzept von Bedeutung kann gefolgert werden, dass durch eine Transferenz in der 
Zielsprache also nicht alle in der Ausgangssprache verfügbaren semantischen Komponenten 
aktiviert werden können. Durch die Fremdheit des Wortes gewinne der sprachliche Kontext in 
der Zielsprache an Bedeutung, da er dem Textrezipienten Schlüsse über die konkrete 
Bedeutung der Transferenz nahelege.
137
 So könne mit dem Entlehnungsprozess eine 
Bedeutungsveränderung einhergehen. 
 
Die von Schiffer betrachteten DUDEN-Einträge einiger islamischer Transferenzen wie zum 
Beispiel „Mufti“, „Imam“ und „Ajatollah“ zeugten von einem partiellen Fehlverständnis 
dieser Begriffe.
138
 In der Definition der Begriffe Moschee, Mohammedaner, Islam und Koran 
ließe sich eine Übertragung christlicher Konzepte auf den Islam erkennen.
139
 In Bezug auf die 
Moschee werde offenbar angenommen, sie erfülle dieselbe Aufgabe wie eine Kirche, das 
Abhalten des Gottesdienstes. Zu ihrer Funktion als Gebetshaus komme aber noch die als 




Der Begriff des Mohammedaners legt nahe, dass die muslimischen Gläubigen Gefolgsleute 
des „Stifter des →Islam“141 sind. Dies entspricht dem Verständnis, bei dem Christentum 
handele es sich um „die Gesamtheit der Anhänger des auf →Jesus Christus zurückgehenden 
,christlichen’ Glaubens“142. Der muslimischen Auffassung nach, sei aber nicht Mohammed 
der Stifter des Islams, sondern Gott, der sich des Propheten als Werkzeug bediene.
143
 Sicher 
spielt in diesem Zusammenhang auch der fundamentale Unterschied eine Rolle, dass Christen 
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Jesus als Gottes Sohn betrachten. Mohammed hingegen ist nach muslimischer Sichtweise 
zwar ein Prophet Gottes, nicht aber dessen Sohn. Daher ist es so wichtig zu differenzieren, 
inwiefern dem jeweiligen Propheten eine aktive Rolle in der Religionsstiftung zugesprochen 
werden kann. Derselbe Gedanke liegt Schiffers Kritik zugrunde, man könne nicht vom Islam 
als „Verkündung des Propheten Mohammed“ und vom Koran als „Gesamtheit der 
Offenbarungen des Propheten Mohammed“ sprechen. 144 
 
Es ist allerdings naheliegend, dass für die Erklärung dieser Transferenzen christliche 
Konzepte bemüht werden, um neues Wissen anhand bereits Bekanntem zu erschließen. Wie 
in Kapitel 2.2.2. bereits erläutert, beruht der menschliche Sprachgebrauch auf Erfahrungen. Es 
darf davon ausgegangen werden, dass deutsche Empfänger zum Verständnis einer fremden 
Religion auf die Strukturen zurückgreifen, die bekannt sind, nämlich die christlichen. Für die 
Übersetzung islamischer Termini ist dieser Umstand signifikant. Denn so wird deutlich, dass 
der deutsche Empfänger christliche Konzepte bemühen wird, um die Bedeutung der Termini 
zu erklären. Sollte ein klarer Unterschied zwischen christlichem und islamischem Konzept 
eines Begriffs bestehen, muss umso deutlicher differenziert werden, um zu vermeiden, dass 
wie bei den genannten islamischen Transferenzen das christliche Verständnis kurzerhand auf 
den islamischen Terminus umgelegt wird. 
 
Auf die Bewertung der DUDEN-Einträge lässt Schiffer eine Zufallsstichprobe in 
Datenbanken deutscher Presseerzeugnisse in dem Zeitraum Januar 1997 bis März 1999 
folgen. Hierin sollen anhand ausgewählter islamischer Transferenzen die vorangegangenen 
Feststellungen zu deren Gebrauch verifiziert werden. Zusammenfassend konstatiert Schiffer 
eine häufig pejorative Verwendung der herangezogenen Lexeme wie zum Beispiel Ayatollah 
und Mullah und mit ihnen assoziierte Fremdheit und Angst. Die Fremdheit manifestiere sich 
unter anderem in der Nichtübersetzung des Wortes Allah, welches evoziere, dass der 
muslimische Gott ein anderer als der christliche Gott sei.
145
 Auch auf grammatikalischer 
Ebene kann eine derartige Fremdheit produziert werden. Der Begriff Islam werde meist nicht 
dekliniert, behalte also den Charakter eines nicht in die deutschen grammatikalischen 
Strukturen integrierbaren Fremdwortes.
146
 Sie schließt, dass das Ansehen der islamischen 
Kultur in der deutschen Öffentlichkeit nicht sehr hoch sei und eine mögliche Ausbreitung des 




Conrad weitet den Betrachtungsgegenstand der Verwendung islamischer Termini auf die 
englische Presse aus und versucht, die Untersuchungen hierzu auf eine breitere Basis zu 
stellen. Sie betrachtet im Jahr 2005 erschienene Ausgaben ausgewählter deutscher und 
englischer Printmedien. Ihre Herangehensweise ist ebenfalls eine Kombination aus 
quantitativer und qualitativer Analyse, die Aufschluss darüber geben soll, ob diese Termini 
eher mit positiven oder negativen Ereignisvalenzen verbunden sind. Zudem hat ihre Studie 
kontrastiven Charakter, da die Berichterstattung in deutschen Medien der englischen 
gegenübergestellt wird. Die Analyse behandelt den Gebrauch der Lexeme allāh, Êihād, šarīʿa 
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und hiğāb. Auch sie kommt zu dem Schluss, dass islamische Termini mehrheitlich pejorativ 
zur Anwendung kommen. Die Begriffe allāh und Êihād träten meist in Verbindung mit 
Terrorismus und Islamismus auf.
148
 Bei der Verwendung des Begriffs šarīʿa finde eine 
Reduzierung des Konzepts auf Körper- und Todesstrafen statt.
149
 Der allumfassende Wert des 
islamischen Rechts für das alltägliche Leben komme dabei nicht zum Tragen. Bezüglich der 
Berichterstattung über den hiğāb spielten zwei Aspekte eine besondere Rolle: Zum einen 
stünde das Kopftuch für die Unterdrückung der Frau in patriarchalischen Familienstrukturen, 
zum anderen sei das Tragen des Kopftuchs Ausdruck der Frauen, sich von dem Lebensstil der 
englischen Gesellschaft distanzieren zu wollen.
150
 Über den Begriff hiğāb in den deutschen 
Medien kann Conrad keine Aussage treffen, da dieser Begriff vermutlich nicht als 
Transferenz ins Deutsche übertragen wird, sondern als „Kopftuch“ übersetzt wird. 
 
Auch auf Ebene der islamischen Termini lässt sich folglich ein Fehlverständnis feststellen. 
Die Fülle der semantischen Komponenten im Arabischen wird auf eine Wiedergabe weniger 
Komponenten verengt, welche wiederum so ausgelegt werden, dass sie die Andersartigkeit 
und Unvereinbarkeit islamischer und westlicher Lebenswelt betonen. Dieses Fehlverständnis 
kann auch dadurch verursacht werden, dass zur Klärung der Bedeutung islamischer Begriffe 
christliche Konzepte herangezogen werden. Die Fremdheit gegenüber dem Islam wird durch 
Nichteingliederung islamischer Termini in grammatische Strukturen des Deutschen oder 
Nichtübersetzung eines an sich einheitlichen Konzeptes verstärkt. 
 
Anhand der betrachteten Studien konnte ein Eindruck davon gewonnen werden, dass teilweise 
eine Fehldarstellung islamischer Termini existiert und wie diese zu Stande kommen kann. 
Übersetzer und Dolmetscher sind Akteure, die die Darstellung dieser Termini beeinflussen 
können. Dementsprechend sollten diese Erkenntnisse berücksichtigt werden, bevor die 
Entscheidung für eine Übersetzungsvariante fällt. Im Folgenden soll ein solcher abwägender 
Entscheidungsprozess anhand des Begriffes šahīd vollzogen werden.  
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5 Islamische Termini im Arabischen 
5.1 Begriffsbestimmung šahāda 
Die zu betrachtenden Termini šahāda, šahīd, šāhid und istišhād gehen auf die Wurzelradikale 
š-h-d zurück. Das Verb im ersten Stamm lautet šahida. Der Terminus šāhid ist dessen 
Aktivpartizip und bildet als Nomen den Plural šuhÙd oder ašhÁd. Hierbei handelt es sich nicht 
um einen dezidiert islamischen Terminus, sondern einen Begriff, der berücksichtigt wird, um 
eine Abgrenzung zur Verwendung des Terminus šahīd herzustellen. Der Terminus šahīd ist 
ein Intensitätsnomen des ersten Stammes und lautet im Plural šuhadÁ´. Das Nomen šahāda ist 
ebenfalls eine Ableitung des ersten Stammes und folgt der Modellstruktur faÝÁla. Zu diesem 
Nomen lautet der Plural šahādÁt. Der Terminus istišhād stellt den Infinitiv des zehnten 
Stammes des Verbs šahida dar, nämlich istašhada.151  
 
Gemäß der Einträge des Munğid152 kann das Verb šahida als Synonym von ÎaÃara eingesetzt 
werden, also als Ausdruck von Anwesenheit wie bei „šahida Îaflatan“ (einer Feier 
beiwohnen). Zur Anwesenheit kann der Aspekt des Sehens und Wahrnehmens hinzukommen, 
so wie bei „šahida Îādi×an“ (ein Geschehen wahrnehmen oder verfolgen). Zudem kann šahida 
auch beinhalten, dass über eine Sache eine definitive Aussage getätigt wird „aÌbara bi-amrin 
Ìabaran qāÔiʿan“. Es handelt sich bei den Termini um verschiedene, aber aus derselben 
Wurzel hervorgehende Zeichen.  
 
Al-ÀlÙsī erläutert, dass sich der Vorgang der šahÁda der sprachlichen Begriffsbestimmung 
nach (luÈatan) aus vier zentralen Aspekten zusammensetze
153
: der Anwesenheit (iÎÃār), des 
Wissens desjenigen, der den Vorgang verfolgt (ʿilm al-mušāhid), des Schwurs (al-Îilf) und 
der Bestätigung und des Bekennens des Gesehenen (al-iqrār wa-l-iʿtirāf). Wenn derjenige, der 
etwas bestätige oder bezeuge, diese Aussage in ehrlicher Überzeugung tätige (al-muwāÔat li-l-
qalb wa […] ʿalā wifq al-iʿtiqād)154, dann sei dies die Wahrheit „Îaqīqa“155. 
 
Zu dieser allgemeinsprachlichen Verwendung des Terminus kommt die im rechtlichen Sinne. 
Im juristischen Kontext sind vor allem das Verb šahida und die Substantive šahāda und šāhid 
von Bedeutung. Dann meine šahāda, dass jemand vor Gericht einer anderen Person über 
etwas berichtet.
156
 Auch in diesem Kontext müssen die genannten Voraussetzungen erfüllt 
sein, derjenige sollte beim Geschehen anwesend gewesen sein und ehrlich berichten und 
bestätigen, was er weiß. Dieses Wissen umfasse alle Sinne, die zur Wahrnehmung 
beitrügen
157
. Derjenige, der diese Aussage tätigt, wird als šāhid bezeichnet. Zusätzlich zu der 
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mündlichen Bestätigung des Erlebten beziehungsweise der Zeugenaussage kommt die 
Bezeichnung eines schriftlichen Beleges als šahāda. Vielgestaltige Nachweise und Zeugnisse 
werden als šahāda bezeichnet. 
 
Mit Entstehen des Islams sind den Termini neue semantische Eigenschaften zugeschrieben 
worden. In Anlehnung an Schippan hat also eine Bedeutungsextension stattgefunden158, das 
Bezeichnende šahāda beziehungsweise šahīd blieb bestehen und neben den semantischen 
Eigenschaften der Anwesenheit, des Wahrnehmens, Sehens und Bezeugens entstanden 
vollkommen neue semantische Eigenschaften, die das Bezeichnete erheblich erweiterten.
159
 In 
diesem Fall gibt also die im Arabischen angestellte Differenzierung zwischen luÈatan und 
iÒÔilāÎan den für islamische Termini charakteristischen, mit Entstehen des Islams 
einhergehenden Bedeutungswandel der Termini wieder. 
 
So bezeichnet der Terminus aš-šahāda das islamische Glaubensbekenntnis „ašhadu ana lÁ 
ilaha ilÁ allÁh“, das als „ašhadu allÁ ilaha ilÁ l-lÁh“ ausgesprochen wird. Hiermit bezeugt ein 
Muslim die Einheit Gottes. Dieser Ausspruch ist im historischen Kontext der Lebensumstände 
der Mekkaner zu Zeiten des Propheten Mohammed bedeutend, weil vor der Entstehung des 
Islams mehrere Götter angebetet wurden und sich das islamische Glaubensbekenntnis somit 
deutlich von dem bestehenden Polytheismus (aš-širk) abgrenzt. 
 
Einer der 99 Beinamen Gottes ist „aš-šahīd“. Diese Beinamen gehen auf einen hadÐ× des 
Propheten zurück, der von Abu Huraira tradiert wurde.
160
 Dem Gläubigen erlauben sie einen 
Eindruck der umfassenden, vollkommenen Natur Gottes und haben gleichzeitig 
exemplarischen Charakter. Der Mensch solle sie als Kennzeichen Gottes wahrnehmen und 
ihnen einen hohen Stellenwert beimessen, woraufhin dieser Wertschätzung möglichst das 
Verlangen und schließlich das Streben danach folge, möglichst viele göttliche Eigenschaften 
im eigenen menschlichen Verhalten nachzuahmen. Im Imitieren dieser hochgeschätzten 




Der Beiname „aš-šahīd“ ist im Kontext des göttlichen Allwissens zu verstehen, das durch den 
Beinamen „al-ÝalÐm“ ausgedrückt wird. So heißt es, er kenne das Verborgene (al-Èaib), 
weshalb er als „al-Ìabīr“ bezeichnet wird, und das Erscheinende (aš-šahāda), womit sich der 
Beiname „aš-šahīd“ begründen lässt. Durch diese Eigenschaften könne Gott am yaum al-
qiyāma bezeugen, was er über die Menschen wisse und wahrgenommen habe.162 Analog zu 
den übrigen Beinamen Gottes werden Kinder auch nach diesem Beinamen benannt.  
 
Die Termini treten in Koran und Sunna auf. In der Sunna wurde für die Termini šahÐd und 
šahÁda zusätzlich zu den bekannten Konnotationen des Bezeugens ein Bezug zum Tod 
hergestellt. Die relevanten Textstellen und deren Deutung sollen im Folgenden erläutert 
werden. 




 Vgl. al-BaÈdÁdÐ 1993/95. 
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 Vgl. al-Çazzālī 1984:59. 
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5.2 Die Termini zur Zeit der Entstehung des Islams 
5.2.1 Erläuterung relevanter Koranstellen 
5.2.1.1 Koranstellen, die die Termini explizit nennen 
In Bezug auf die Verwendung der Termini im Koran sind zwei Bereiche zu unterscheiden. 
Zum einen sind Verse aufzufinden, in denen die behandelten Termini explizit verwendet 
werden. Zum anderen werden diejenigen Koranverse, die den Tod auf dem Wege Gottes 
behandeln, von den Religionsgelehrten mehrheitlich als Paraphrase dieser Termini aufgefasst. 
Al-BaÈdÁdī zufolge kommt dieses Verständnis dadurch zustande, dass sich die späteren 
Koranexegeten und islamischen Rechtsgelehrten darum bemüht hätten, das Konzept des 
Gotteszeugnisses, das durch den eigenen Tod und das eigene Blut abgelegt wird, aus dem 
Koran selbst abzuleiten.
163
 Im Folgenden liegt das Hauptaugenmerk darauf, nachzuvollziehen, 
welche Koranstellen von Seiten der Rechtsgelehrten als Interpretationsgrundlage 
herangezogen werden und welche Schlussfolgerungen sie über das mentale Konzept der 
Termini im historischen Kontext zulassen. 
 
Al-BaÈdÁdī nennt mehrere Verse, in denen die Termini explizit auftreten. Diese Textstellen 
sind allerdings im Verhältnis zum Gesamtumfang seines Werkes sehr kurz gehalten. AÔ-ÓÐbÐ 
geht in seiner Zusammenfassung des Korankommentars von Saiyid QuÔb nicht explizit auf die 
Koranstellen ein, in denen der Terminus explizit genannt wird. Daher werden zur 
Gegenüberstellung der Darstellung al-BaÈdÁdīs in Bezug auf diese Textstellen die 
Erläuterungen des „tafsÐr al-QurÔubÐ“164 herangezogen. 
 
Der Terminus šahīd könne laut al-BaÈdÁdī als Synonym für einen Propheten verstanden 
werden. Dies sei beispielsweise in der Sure 16:84 der Fall, in der es heißt: „wa yauma nabÝa×u 
min kulli ummatin šahÐdan[…]“ - „da wir von jeder Gemeinschaft einen Zeugen auftreten 
lassen (damit er über sie aussage)![…]“. Auch bei al-QurÔubÐ findet sich die Auffassung 
wieder, in dieser Sure seien die Propheten gemeint, die am Tag des Jüngsten Gerichts (yaum 
al-qiyÁma) für ihre jeweilige umma bezeugen, dass sie diese zum Glauben aufgerufen hätten. 
In diesem Kontext meint šahÐd folglich einen Propheten, der im Jenseits Zeugnis ablegt. 
 
Al-BaÈdÁdī sieht in Sure 22:78 den Terminus šahīd als Ausdruck für die islamische umma.165 
„wa takÙnÙ šuhadÁ´ ÝalÁ n-nÁsi […]“ - „und ihr über die (anderen) Menschen Zeugen seiet 
[…]“. Sie beinhalte die Aufforderung an alle Muslime, für die anderen Menschen im Leben 
die Wahrhaftigkeit der Propheten zu bezeugen. Al- QurÔubÐ schließt den Hinweis an, dass laut 
dieses Verses die Voraussetzung dafür, dass ein Muslim als šahÐd für andere Menschen 
agieren könne, eine Lebensweise sei, die der durch Gott im Koran vorgeschriebenen 
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entspreche: „[…] Verrichtet nun das Gebet, gebt die Almosensteuer und haltet an Gott fest 
[…]“166 In diesem Kontext kann demnach mit šahÐd jeder Muslim im Diesseits gemeint sein. 
 
In dem Vers 39:69 sieht al-BaÈdÁdī den Terminus šahīd als Ausdruck für die Engel „al-
ÎafaÛa“, die damit betraut sind, die Taten der Menschen festzuhalten und diese wiederum am 
Tag des Jüngsten Gerichts (yaum al-qiyÁma) vor Gott zu bezeugen. Auch al-QurÔubÐ legt 
diesen Vers dementsprechend aus. Diese lautet „wa ÊÐ´a bi-n-nabbiyÐn wa-š-šuhadÁ´ […]“ - 
„Und die Propheten und (sonstigen) Zeugen werden herbeigebracht […]“167, womit sich der 
Terminus in diesem Kontext wiederum auf das Jenseits bezieht. 
 
Al-BaÈdÁdī deutet den Vers 4:69 so, dass in diesem Kontext der Terminus šuhadÁ´ diejenigen 
meine, die auf dem Wege Gottes gestorben sind.
168
 Der Vers lautet: „wa man yuÔiÝi allÁha wa 
r-rasÙla fa-ulÁi´ka maÝa llaÆÐna anÝama allÁhu Ýalaihim minna n-nabbiyÐn wa-Ò-ÒiddÐqÐna wa-š-
šuhadÁ´ wa-Ò-ÒÁliÎÐn […]“ – „[…]Diejenigen, die Gott und dem Gesandten gehorchen, sind 
dereinst im Paradies zusammen mit den Propheten, den Zeugen, den Wahrhaftigen und den 
Rechtschaffenen […]“. Al-QurÔubÐ vertritt die Meinung, dass es sich mit šuhadÁ´ in diesem 
Kontext um keinen eigenständigen Terminus handele, sondern dieser in klarer Verbindung zu 
dem vorangestellten „ÒiddÐqÐn“ stehe. Ein ÒiddÐq ist derjenige, der nicht den geringsten 
Zweifel an der Echtheit der Offenbarungen hegt. Abu Bakr gilt als erster ÒiddÐq, und die 
anderen drei rechtgeleiteten Kalifen seien in Abgrenzung zu ihm in diesem Vers mit dem 
Terminus šuhadÁ´ bezeichnet worden. Al-QurÔubÐ schließt allerdings auch die Auffassung 
nicht aus, es könnten diejenigen gemeint sein, die auf dem Wege Gottes gestorben sind. 
Dementsprechend kann an dieser Stelle nicht eindeutig geklärt werden, auf wen der Terminus 
Bezug nimmt. 
 
Der Vers 2:282 regelt die Vorgehensweise bei Übereinkommen zwischen Gläubigern und 
Schuldnern. Al-BaÈdÁdī erläutert, es handele sich in diesem Fall bei dem Terminus šahÐd um 
eine Beschreibung derjenigen Personen, die den Austausch bezeugten und somit für die 
Einhaltung der Rechte der beteiligten Personen stünden.
169
 Die Textstelle lautet: „[…]wa 
istašhidÙ šahÐdain min riÊÁlikum[…]“ - „[…] Und nehmt zwei Männer von euch zu Zeugen! 
[…]“. In diesem Kontext geht es folglich um die Regelung rechtlicher Angelegenheiten und 
somit des geordneten Zusammenlebens untereinander. 
 
Bei dem Vers 25:72 vertritt al-BaÈdÁdī die Auffassung, an dieser Stelle sei mit šahÐd der 
Anwesende (al-ÎÁḍir) gemeint.170 So heißt es „wa -llaÆÐna lÁ yašhadÙna z-zÙra“. Es seien also 
diejenigen gemeint, die es vermieden, in Situationen anwesend zu sein, die mit der Lüge (az-
zÙr) in Beziehung stünden. Die schwerste Lüge ist aš-širk (Götzenverehrung beziehungsweise 
Polytheismus). Al-QurÔubÐ versteht diese Stelle auch als Beschreibung derjenigen, die nicht 
falsches Zeugnis ablegen, in diesem Fall wäre nicht die Anwesenheit, sondern das Bezeugen 
die aktivierte semantische Eigenschaft. Der Deutung al-QurÔubÐs folgt die Übersetzung Parets 
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„Und (die wahren Diener des Barmherzigen sind weiter diejenigen) die kein falsches Zeugnis 
ablegen […]“. 
 
Vers 2:23 richtet sich gegen die Mekkaner, die die göttliche Natur der durch den Propheten 
Mohammed empfangenen Offenbarungen anzweifelten. Al-BaÈdÁdī sieht den Terminus 
šuhadÁ´ hier als Ausdruck für die Unterstützer (šurakÁ´) der Mekkaner.171 Dieses Verständnis 
vertritt unter anderem auch al-QurÔubÐ, der anstatt von šurakÁ´ von nuÒarÁ´ spricht, welches 
im selben Sinne zu verstehen ist. Die Textstelle lautet: „[…]wa adÝÙ šuhadÁ´akum min dÙni l-
lÁhi […]“ - „und ruft, wenn (anders) ihr die Wahrheit sagt an Gottes statt eure (angeblichen) 
Zeugen an! […]“. 
 
Die Betrachtung der Koranstellen, an denen die Termini explizit genannt werden, lässt 
erkennen, dass die Termini und somit die Zeichen je nach Koranstelle ganz unterschiedliche 
Bezüge herstellen. Es kann ein Bezug zum Jenseits, aber auch zum Diesseits hergestellt 
werden, wobei die Termini auf die Propheten, die Engel und auch die Menschen Bezug 
nehmen können. Der Terminus šahÐd scheint, mit Ausnahme des Verses 2:23, eher positiv 
konnotiert zu sein, da ihm eine gesellschaftliche Verantwortung zukommt. Ein gemeinsames 
Motiv der genannten Textstellen ist die Aufgabe der šuhadÁ´, etwas zu bezeugen, es vor dem 
Vergessen zu bewahren und in Erinnerung zu rufen. Das Bezeugen ist demnach bei den 
betrachteten Koranversen die am häufigsten aktivierte semantische Eigenschaft. Nur in Vers 
4:69 wird die Deutung in Erwägung gezogen, der Terminus šahÐd könne den auf Gottes Weg 
Getöteten meinen. 
 
5.2.1.2 Koranstellen, die sich auf den Tod auf Gottes Weg beziehen 
5.2.1.2.1 Die Lebendigkeit der šuhadÁ´ 
Es gilt als Konsens unter der Mehrheit der islamischen Gelehrten, dass diejenigen 
Koranstellen, die den Tod auf Gottes Weg beschreiben (al-maut fÐ sabÐl allÁh) eine Paraphrase 
für die Termini šahÁda, šahÐd und istišhÁd darstellen. Dementsprechend werden bei der 
Debatte unter Gelehrten, die sich um die šahÁda dreht, zu großen Teilen diese Verse 
herangezogen. Daher ergibt sich zu Beginn die Frage, was mit dem Tod auf Gottes Weg 
gemeint sein kann. 
 
AÔ-ÓÐbÐ erläutert, dass diejenigen, die auf dem Wege Gottes stürben, nur für Gott handeln 
dürften, für die göttliche Wahrheit und die göttlich vorgegebene Lebensweise, sie kein 
anderes Ziel verfolgen oder unter keinem anderen Motto agieren dürften, sodass sie 
ausschließlich und aus fester Überzeugung eine Lebensweise anstrebten, an der Gott Gefallen 
finde.
172
 Hierzu zitiert aÔ-ÓÐbÐ einen hadÐ×, der von AbÙ MÙsÁ überliefert wurde und als 
Exegese (tafsÐr) für die Verse 2:190-193 herangezogen wird: „Ein Mann kam zum Propheten 
und sagte: ,Der eine kämpft um Beute, ein anderer, um Ruhm und Ehre zu erlangen, und ein 
weiterer, um seinen Mut und seine Tapferkeit zu zeigen; wer von diesen sollte als Kämpfer 
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auf dem Weg Gottes betrachtet werden?’ Darauf antwortete der Prophet: ‚Wer mit dem 
einzigen Ziel kämpft, dass das Wort Gottes obsiegen möge, ist derjenige, der Gott zuliebe 
kämpft.’“173 Al-BaÈdÁdī schreibt, es gebe im Islam keinen Kampf, der nach persönlichem 
Ruhm strebe, sondern nur den auf Gottes Weg, der auf die Erfüllung des göttlichen Wortes 
auf Erden abziele (iÝlÁ´ kalimat allÁh)
174
. Beispielsweise werden auch ethische Pflichten wie 
zum Beispiel die Dankbarkeit den Eltern gegenüber und Ehrlichkeit als Taten auf dem Wege 
Gottes betrachtet. 
 
Auch bei den beiden untersuchten Werken von al-BaÈdÁdī und aÔ-ÓÐbÐ wird deutlich, dass zur 
Begriffsbestimmung der šahÁda die Verse herangezogen werden, die den Tod auf Gottes Weg 
behandeln. Deshalb sollen diese Verse nun aus dem Blickwinkel dieser Autoren unter dem 
Gesichtspunkt betrachtet werden, was eine Person im koranischen Verständnis ausmacht, die 
auf Gottes Weg stirbt, also welche semantische Eigenschaften diesem Menschen 
zugeschrieben werden können und wie Hinterbliebene diesem Menschen gegenüberstehen. 
Diese Personen werden im Folgenden als šuhadÁ´ bezeichnet, weil die beiden betrachteten 
Autoren diese Bezeichnung vornehmen. 
 
Ein starkes Motiv, das sowohl al-BaÈdÁdī als auch aÔ-ÓÐbÐ an den Anfang ihrer Betrachtungen 
stellen, ist die Lebendigkeit der šuhadÁ´, die der Vers 2:154 zum Ausdruck bringt. 
 
„wa lÁ taqÙlÙ li man yuqtalu fÐ sabÐli l-lÁhi amwÁtun bal aÎyÁ´un wa lakin lÁ tašÝurÙna“ 
 
„Und sagt nicht von denen, die um der Sache Gottes willen getötet werden, (sie seien) tot. (Sie sind) 
vielmehr lebendig (im Jenseits). Aber ihr seid euch (dessen) nicht bewusst.“ 
 
Offenbarungsanlass für diesen Vers sei die Schlacht von Badr gewesen, in der Muslime ums 
Leben kamen. So habe man die Menschen sagen hören, jemand sei gestorben (mÁta fulÁn).
175
 
Die frühen Muslime hätten sich in ihrem Aufruf zur Religion Gottes großen Widerständen 
ausgesetzt gesehen, und selbst Zweifel daran gehegt, welchen Zweck es habe, Tote dafür in 
Kauf zu nehmen, den Propheten Mohammed in seinem Aufruf zur Religion zu unterstützen. 
Die kuffÁr
176
 hätten zudem diese Zweifel verstärkt, indem sie behaupteten, die Menschen 
seien sinnlos gestorben. Durch das Herabsenden dieser Sure habe Gott sich gegen die 





Es sind in diesem Vers zwei Aspekte auszumachen. Ein Aspekt ist die Tatsache, dass es sich 
bei den Muslimen, die auf Gottes Weg getötet werden (al-maqtÙl fÐ sabÐl allÁh) nicht um Tote, 
sondern um Lebende (aÎyÁ´) handelt. Der zweite Aspekt ist, dass die menschliche 
Wahrnehmung nicht erfassen kann, wie dieses Leben gestaltet ist. AÔ-ÓÐbÐ zitiert QuÔb, dass 
diejenigen, die auf dem Wege Gottes getötet werden, nicht als Tote bezeichnen werden 
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dürften und ihr Dahinscheiden nicht als Tod empfunden werden solle, da Gott selbst bezeuge, 
dass sie lebendig seien (aÎyÁ´ bi-šahÁdat allÁh).178 Sie seien dem Anschein nach tot, aber 
diese oberflächliche Betrachtungsweise könne das eigentliche Wesen des Lebens und des 
Todes nicht erfassen. Die šuhadÁ´ gäben für ihre Bemühung, das Gute zu stiften (nuÒrat Îaqq) 
ihr Leben (dimÁ´uhum) und somit blieben sie und ihre Ziele den Menschen in Erinnerung. In 
ihrem Einfluss auf die Menschen lebten sie weiter. Dieser Punkt drücke deren Lebendigkeit 
im Diesseits (dunyÁ), nämlich in der Erinnerung der Mitmenschen, aus.
179
 Auch im Jenseits 
seien sie lebendig, nur sei die Wahrnehmungskraft der Menschen zu begrenzt, um zu wissen, 
was dies genau bedeute.
180
 Al-BaÈdÁdī fügt hinzu, dass es für alle Menschen ein Leben nach 
dem Tod gebe, weshalb er die Besonderheit darin sieht, dass die Namen und guten Taten der 
šuhadÁ´ unter den Menschen nicht in Vergessenheit gerieten.181 
 
Die Lebendigkeit der šuhadÁ´ hat auch Konsequenzen für deren Bestattung. AÔ-ÓÐbÐ erläutert, 
die šuhadÁ´ bekämen anders als üblich keine rituelle Totenwaschung, weil die Totenwaschung 
der Reinigung des toten Körpers diene. Die šuhadÁ´ allerdings seien bereits rein, weil sich in 
ihnen Leben befinde. Ebenso trügen sie die Kleidung, die sie im Leben getragen haben, auch 
im Grab, weil sie noch lebendig seien.
182
 Zudem habe das Blut der šuhadÁ´, der Sunna nach, 




5.2.1.2.2 Lohn der šuhadÁ´ im Jenseits 
Die Betonung der Lebendigkeit der šuhadÁ´ kommt auch in den Versen 3:169-171 zum 
Ausdruck. Diesen Vers bezeichnet Neuwirth als Märtyrervers184, diese Bezeichnung ist 
hingegen im Arabischen selbst nicht auszumachen. Zur Lebendigkeit kommt der Gedanke des 
Lohns, der die šuhadÁ´ erwartet. 
 
„wa lÁ taÎsabanna llaÆīna qutilÙ fÐ sabÐli llÁhi amwÁtan bal aÎyÁ´ Ýinda rabbihim yurzaqÙna.170 
fariÎÐna bimÁ ÁtÁhum allÁhu min faḍlihi wa yastabširÙna bi-llaÆÐna lam yalÎaqÙ bihim min Ìalfihim 
allÁ Ìaufun Ýalaihim wa lÁ hum yaÎzanÙna. 171 yastabširÙna biniÝmatin min allÁhi wa faḍlin wa anna 
llÁha lÁ yuḍÐÝu aÊra l-mu´minÐna.“ 
 
„Und du darfst ja nicht meinen, daß diejenigen, die um Gottes willen getötet worden sind, (wirklich) 
tot sind. Nein, (sie sind) lebendig (im Jenseits), und ihnen wird bei ihrem Herrn (himmlische Speise) 
beschert.170 Dabei freuen sie sich über das, was Gott ihnen von seiner Huld gegeben hat, und sind 
froh über diejenigen, die hinter ihnen (nachkommen und) sie (noch) nicht eingeholt haben (in der 
Gewißheit), daß (auch) sie (wegen des Gerichts) keine Angst zu haben brauchen und (nach der 
Abrechnung am Jüngsten Tag) nicht traurig sein werden. 171 Sie sind froh über Gottes Gnade und 
Huld und (darüber) daß Gott die Gläubigen nicht um ihren Lohn bringt.“ 
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Der Anlass für die Offenbarung dieser Verse sei im Aufbruch zur Schlacht von UÎud zu 
verstehen. Manche munÁfiqÙn185 seien in Medina geblieben, nicht mit in die Schlacht gezogen 
und hätten den Zusammenhalt der Muslime zusätzlich geschwächt, indem sie sagten: „Wer 
auf uns gehört hätte, wäre nicht getötet worden“. Mit diesen Äußerungen hätten sie der 
islamischen Vorstellung des göttlichen Schicksals widersprochen, der Wahrheit von Tod und 
Leben.
 186
 Diese Verse sind also als Antwort auf diese Behauptungen zu verstehen. 
 
AÔ-ÓÐbÐ beschreibt, dass die šuhadÁ´ im Jenseits Gottes Gunst (faḍl) und sein Wohlgefallen 
(riḍÁ) erwarte. Diejenigen, die dieser göttliche Lohn (aÊr) erwartet, beschreibt er als mu´minÐn 
muÊÁhidÐn und mu´minÐn ÒÁdiqÐn,
187
 Gläubige also, die sich durch ÊihÁd und Òidq
188
 
auszeichnen. AÔ-ÓÐbÐ stellt fest, dass sich mit dem Konzept der šahÁda als Tod auf Gottes 
Weg ein neues Verständnis für den Tod entwickelt habe, das sich dadurch auszeichne, dass 
durch die šuhadÁ´ eine Verbindung zwischen Leben und Tod aufgebaut werde.189 Nach 
diesem Verständnis würden die Ängste der Menschen im Diesseits vor dem Jenseits abgebaut 
und das Streben der muÊÁhidÙn nach der šahÁda verstärkt.190 
 
AÔ-ÓÐbÐ betont, dass diese Lebensweise, das irdische Leben vollkommen, das heißt auch bis 
zum Tod, nach der islamischen Glaubenslehre (Ýaqīda) auszurichten, den Menschen bis zur 
Entstehung des Islams vollkommen fremd gewesen sei.
191
 Al-BaÈdÁdī betrachtet diese Verse 
noch detaillierter und stellt die Aussagen verschiedener Gelehrter hierzu vor, die ähnliche 
Gedanken der Ausführungen aÔ-ÓÐbÐs beinhalten. Al-BaÈdÁdī zitiert an erster Stelle al-ÏmÁm 
al-BÁqir, die Verse 3:169-171 bezögen sich auf den Tod all derjenigen, die auf einem der 
Wege Gottes getötet würden, sei es im kleineren ÊihÁd, in der Selbstopferung, um Gottes 
Wohlgefallen zu erhalten oder im größeren ÊihÁd, der Aufgabe der Selbstbezogenheit (kasr 
an-nafs) und der Unterdrückung der eigenen Begierden (qamaÝ al-hawÁ).
192
 Somit erklärt er 
dieses mit der šahÁda neu entwickelte Verständnis auch für Bereiche gültig, die außerhalb des 
kämpferischen Kontextes, in dem diese Verse herabgesandt wurden, liegen und schließt 
ausdrücklich den größeren ÊihÁd mit ein. 
 
Auch im Vers 47:4-6 finden sich Angaben dazu, was diejenigen im Jenseits erwartet, die auf 
dem Wege Gottes sterben.  
 
„wa-llaÆīna qutilÙ fÐ sabÐli llÁhi fa-lan yuÃilla aÝmÁlahum.5 sa-yuhdÐhim wa yuÒliÎu bÁlahum. 6 wa 
yudÌiluhumu l-Êannata ÝarrafahÁ lahum.“ 
 
„Und denen, die um Gottes willen (w. auf dem Weg Gottes) getötet werden (Variante: kämpfen), wird 
er ihre Werke nicht fehlgehen lassen (so daß sie damit nicht zum Ziel kommen würden).5 Er wird sie 
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rechtleiten, alles für sie in Ordnung bringen 6 und sie ins Paradies eingehen lassen, das er ihnen zu 
erkennen gegeben hat.“ 
 
Der Offenbarungsanlass dieser Verse sei der Ausgang der Schlacht von UÎud gewesen. Die 
Muslime hätten große Verluste erlitten, woraufhin die polytheistischen Mekkaner (mušrikÙn) 
ihre Götter gepriesen hätten und den Muslimen zu verstehen gegeben hätten, dass sie 
aufgrund der Unterstützung ihrer Götter Hubal und ÝUzzÁ überlegen seien. Da habe der 
Prophet Mohammed geantwortet: „Gott ist unser Herr (maulÁnÁ) und ihr habt keinen Herrn, 
unsere Toten unterscheiden sich. Unsere Toten sind lebendig und werden versorgt, eure Toten 
hingegen werden in der Hölle (an-nÁr) Qualen erleiden.“193 Al-BaÈdÁdī beschreibt, dass die 
Taten der šuhadÁ´ nicht verloren gingen, sondern Gott sie vervielfache.194 
 
In diesem Vers dreht es sich um die Auseinandersetzungen zwischen den Muslimen und den 
kuffÁr. Der Kampf gegen die kuffÁr sei eine göttliche Übung zur Festigung der Moral der 
Muslime gewesen
195
. Die Taten der Gläubigen würden im Gegensatz zu denen der kuffÁr 
nicht irregeführt, weil die Gläubigen mit ihrem Kampf das Ziel verfolgten, zum Glauben 
aufzurufen. Im übertragenen Sinne heiße das, dass derjenige, der den ÊihÁd verfolge, von Gott 
geleitet und belohnt werde, sowohl für den Fall seines Todes als auch seines Überlebens.
196
 
Die Verse fünf und sechs zeigen auf, welcher Zustand nach der šahÁda folge, dass die šuhadÁ´ 
rechtgeleitet und geehrt würden, ihnen ihre Sünden vergeben würden und sie ins Paradies 
einträten. Wenn diese Aussage in Beziehung zu der Feststellung gesetzt werde, dass sie 
lebendig seien, dann bedeute das, dass sie bei Gott seien (ÎÁÃir Ýinda l-lÁh)
197
. Dieses Attribut 
der Anwesenheit bei Gott gilt als einer der möglichen Gründe für die Bezeichnung als šahÐd, 
da dieser Terminus ja auch den Anwesenden meinen kann. 
 
Zudem gibt aÔ-ÓÐbÐ Hinweise zum Verständnis des Substantivs naÒr (Sieg). In Vers sieben 
heißt es „in tanÒurÙ allÁh yanÒurukum“. Grundsätzlich lässt sich unterscheiden zwischen den 
Substantiven nuÒra und naÒr. NuÒra ist die Unterstützung, naÒr hingegen meist der Sieg, wobei 
in Verbindung mit Gott auch dessen Unterstützung eingeschlossen sein kann, die zum Sieg 
führt. In dem Kontext dieses Verses führt aÔ-ÓÐbÐ aus, was unter „in tanÒurÙ allÁh“ zu 
verstehen ist, nämlich dass der Gläubige Gott nichts beigeselle, ihn über alles liebe, seine 
Handlungen danach überprüfe, ob sie dem göttlichen Willen entsprächen. Wenn die 
Gläubigen dies beherzigten, würde Gott ihnen zum Sieg verhelfen.
198
 Die Unterstützung 
Gottes sei daran gebunden, dass das Handeln ausschließlich auf dem Wege Gottes geschehen 
sei, mit dem Ziel, dass Gottes Wort das höchste sei. Es gebe keinen ÊihÁd, keine šahÁda und 
kein Êanna (Paradies), wenn all dies nicht ausschließlich dem Wege Gottes bestimmt sei.
199
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5.2.1.2.3 Der Handel zwischen Gott und den Gläubigen 
In Sure 4:74 kommt der Gedanke einer Art Handel zum Ausdruck, den die Gläubigen mit 
Gott für ihr Bemühen auf dem Wege Gottes eingehen. 
 
„falyuqÁtil fÐ sabÐli l-lÁhi allaÆÐna yašrÙna al-ÎayÁta d-dunyÁ bi-l-ÁÌirati wa man yuqÁtil fÐ sabÐli llÁhi 
fa-yuqtal au yaÈlib fa-saufa nu´tÐhi aÊran ÝaÛÐman.“ 
 
„Diejenigen aber, die das diesseitige Leben um den Preis des Jenseits verkaufen, sollen um Gottes 
willen kämpfen. Und wenn einer um Gottes willen kämpft, und er wird getötet - oder er siegt -, 
werden wir ihm (im Jenseits) gewaltigen Lohn geben.“ 
 
Auch dieser Vers sei im Kontext der Kämpfe mit den kuffÁr zu verstehen. Der gläubige 
Muslim werde zum ÊihÁd gegen den Feind, die kuffÁr, aufgerufen und lerne, den Kampf auf 
dem Wege Gottes als wahren Weg ins Jenseits zu begreifen.
201
 Al-BaÈdÁdī erläutert, der 
Gläubige gebe sein Leben (an-nafs) und seinen Besitz (amwÁl) und erhalte dafür das Glück 




Dieser Gedanke des Tausches des Lebens gegen das Glück im Jenseits spiegelt sich auch in 
Vers 9:111 wider. 
 
„inna llÁha ištarÁ min al-mu´minīna anfusahum wa-amwÁlahum bi-anna lahum al-Êannata yuqÁtilÙna 
fī sabīli llÁhi fa-yaqtulÙna wa yuqtalÙna waÝdan Ýalaihi Îaqqan fÐ t-taurÁti wa-l-inÊīli wa-l-qur´Áni wa 
man aufÁ bi-Ýahdihi min allÁhi fa-istabširÙ bi-baiÝikumu llaÆī bÁyaÝtum bihi wa Æalik huwa al-fauzu al-
ÝaÛīmu.“ 
 
„Gott hat den Gläubigen ihre Person und ihr Vermögen dafür abgekauft, daß sie das Paradies haben 
sollen. Nun müssen sie um Gottes willen kämpfen und dabei töten oder (w. und) (selber) den Tod 
erleiden. (Dies ist) ein Versprechen, das (einzulösen) ihm obliegt, und (als solches) Wahrheit(?) so wie 
es in der Thora, im Evangelium und dem Koran (verzeichnet ist). Und wer würde seine Verpflichtung 
eher halten als Gott? Freut euch über diesen (euren) Handel, den ihr mit ihm abgeschlossen habt 
(indem ihr eure Person und euer Vermögen gegen das Paradies eingetauscht habt)! Das ist dann das 
große Glück.“ 
 
Diese Verse ließen erkennen, welcher Natur die Beziehung zwischen dem Gläubigen und 
Gott sei.
203
 Gott habe den Menschen das Angebot unterbreitet, ihre Seelen und ihr Eigentum 
entgegenzunehmen und der Mensch müsse im Gegenzug ein gottgefälliges Leben führen. Der 
Preis, den Gott dafür zahle sei das Paradies, der Weg dorthin sei von dem Gläubigen durch 
ÊihÁd, qatl (Töten) und qitÁl (Kampf) zu beschreiten. Der Kampf sei allerdings nur die Spitze 
eines Fundaments des Glaubens, das sich aus religiösen Riten, Moral und Taten 
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 Und am Ende des Weges stünde entweder der Sieg (an-naÒr) oder das 
Ableben als šahīd (istišhÁd).205 
 
Auch bezüglich der Frage, ob mit dem Kampf, an dessen Ende auch die šahÁda stehen kann, 
auch die argumentative Auseinandersetzung mit dem Feind (muÊÁhadat al-aÝadÁ´ bi-l-ÎuÊÊa) 
und die Prinzipien des `al-amr bi-l-maÝrÙf wa-n-nahī Ýan al-munkar` (das Gebieten dessen, 
was recht ist und das Verbieten dessen, was unrecht ist) gemeint sind, verträten die Gelehrten 
unterschiedliche Meinungen. Manche hielten die Auffassung für richtig, nur der Kampf könne 
gemeint sein, andere wiederum sähen alle Arten des ÊihÁd einschließlich der 
Überzeugungskraft in Form von Darlegung von Beweisen, die für den Monotheismus 
sprächen, als Bestandteil dieses Verses.
206
 Hierzu ist der Erläuterung aÔ-ÓÐbÐs zu entnehmen, 
„al-amr bi-l-maÝrÙf“ solle sich in erster Linie auf „al-maÝrÙf al-akbar“, also die Bestätigung 
der Einheit Gottes und den Aufbau der muslimischen Gemeinschaft richten. Bei „an-nahī Ýan 
al-munkar“ sei die Priorität auf das Verbieten des „al-munkar al-akbar“, also der Herrschaft 
des aÔ-ÔÁÈÙt und der Versklavung der Menschen, die nicht Gott und seinem Recht (šarÐÝat 
allÁh) diene, zu legen.
207
 Im Koran steht ÔÁÈÙt „als Kollektivum für die Götzen, die großen 





Auffällig in diesem Vers ist die Verwendung der Aktivform „yaqtulÙn“ (sie töten). Wieder ist 
zum Verständnis der kriegerische Kontext mit den kuffÁr, den mušrikÐn heranzuziehen. Al-
BaÈdÁdī erwähnt, dass es bezüglich der Lesweise unter den Gelehrten unterschiedliche 
Ansichten gebe in Bezug darauf, ob die Verben zuerst als Aktivform und dann als Passivform 
gelesen werden müssten oder andersherum. Die Lesweise, die die Aktivform (yaqtulÙn) an 
erster Stelle sehe, betone, dass die Muslime kämpften, auch töteten und sich somit nicht von 
dem Kampf zurückzögen und weiterkämpften, es sei denn sie würden selbst getötet. Die 
Lesweise, die die Passivform an erster Stelle sehe, sieht darin die Bedeutung, dass selbst für 
den Fall, dass viele Muslime im Kampf getötet würden, die übrigen sich nicht von dem 
Kampf zurückzögen, sondern sich dem Feind weiter widersetzten und sei als Aufforderung zu 
verstehen, auch in diesem Fall keine Schwäche zu zeigen.
209
 Offensichtlich wird dieser Vers 
also bei beiden Lesarten so interpretiert, dass die Aufforderung zum unbeirrten 
Weiterkämpfen im Fokus steht. 
 
5.2.1.2.4 Die Frage der Todesursache als Bedingung der šahÁda 
Für die Gefährten des Propheten stellte sich die Frage, ob diejenigen, die auf Gottes Weg 
getötet werden, größere Gunst bei Gott erführen als diejenigen, die eines natürlichen Todes 
auf Gottes Weg sterben. Die Verse 22:58-59 stellen eine Antwort auf diese Frage dar. 
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„wa-llaÆÐna hÁÊarÙ fÐ sabÐli llÁhi ×umma qutilÙ au mÁtÙ layarzuqannahumu llÁhu rizqan Îasanan wa 
inna llÁha lahuwa Ìairu r-rÁziqÐna. 59 layudÌilannahum mudÌalan yarÃaÙnahu wa inna allÁha 
laÝalÐmun ÎalÐmun.“ 
 
„Und diejenigen, die um Gottes willen ausgewandert sind und hierauf (im Kampf) getötet werden oder 
(eines friedlichen Todes) sterben, denen wird Gott bestimmt einen schönen Unterhalt bescheren. Er 
kann am besten bescheren. 59 Er wird ihnen einen Eingang gewähren, der ihnen genehm ist. Gott weiß 
Bescheid und ist mild.“ 
 
Diese Verse stellten klar, dass auch diejenigen, die große Entbehrungen in Kauf genommen 
hätten, um die göttliche Wahrheit auf Erden zu verankern, einen gleichermaßen hohen Lohn 
im Jenseits erwarten dürften, auch wenn sie nicht im Kampf, sondern eines natürlichen Todes 
stürben.
210
 Auch hier gelte für diejenigen, die ihre Häuser verlassen mussten, dass dies nur auf 
dem Wege Gottes geschehen sein dürfe „bi-ÌulÙÒ an-nÐya“, also in guter, aufrichtiger 
Absicht.
211
 Zudem sei die hiÊra, die Auswanderung aus Mekka, als ein Oberbegriff für alles 
zu verstehen, was die Menschen an guten Dingen schätzten, nämlich ihre Angehörigen, ihre 
Wohnstätten und ihre Heimat und was sie in ihrem Streben nach Gottes Wohlgefallen 
aufgäben. Denn nach der hiÊra, der darauffolgenden Übernahme Mekkas und dem Aufbau der 
muslimischen Gemeinschaft habe es keine weitere hiÊra mehr gegeben. Der ÊihÁd und die 
Anstrengungen (al-Ýamal) hingegen hätten fortbestanden.
212
 Hierzu zitiert aÔ-ÓÐbÐ einen hadÐ×, 
in dem es heißt, wer den ÊihÁd auf Gottes Weg betreibe und sich anstrenge, dessen Taten 
würden als hiÊra bewertet und dementsprechend belohnt.
213
 Es lässt sich demnach festhalten, 
dass diejenigen, die ein gottgefälliges Leben führen und eines natürlichen Todes sterben, 
gleichermaßen den hohen Lohn der šahÁda im Jenseits erwarten dürfen. 
 
Dem Vers 3:195 liegt ein ähnliches Motiv zugrunde. Dem sei zu entnehmen, dass Gott den 
wahrhaftigen und aufrichtigen Gläubigen (ÒÁdiq wa muÌliÒ) aufgetragen habe, die Umsetzung 
der göttlichen Wahrheit (Îaqq) auf Erden zu unterstützen. Es brauche jederzeit und überall 
Anhänger dieser Wahrheit, die ihr zum Sieg gegen die Anhänger des Unrechts (ahl al-bÁÔil) 
verhülfen. Dieser Widerstreit zwischen haqq (Recht) und bÁÔil (Unrecht) bestehe immer und 
müsse solange fortgeführt werden, bis das Wort des Rechts das höchste und das Wort des 




5.2.1.2.5 Die Auserwähltheit der šuhadÁ´ 
In Vers 3:140 wird durch die Bezeichnung als šuhadÁ´ eine göttliche Auserwähltheit dieser 
Personen zum Ausdruck gebracht. 
 
„in yamsaskum qarÎun faqad massa al-qauma qarÎun mi×luhu wa tilka l-ayÁm nudÁwiluhÁ baina n-
nÁsi wa liyaÝlama allÁhu allaÆÐna ÁmanÙ wa yataÌiÆa minkum šuhadÁ´ wa-l-lÁhu lÁ yuÎibbu Û-
ÛÁlimÐna.“ 
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„Wenn ihr eine Schlappe (?) erlitten habt, so hat auch der Feind schon eine ähnliche Schlappe erlitten. 
So ist (eben) das Kriegsglück. Wir lassen es zwischen den Menschen wechseln (so daß Sieg und 
Niederlage einander ablösen). Auch wollte Gott (auf diese Weise) diejenigen, die gläubig sind, (als 
solche) erkennen und sich (welche) von euch (zu) Zeugen nehmen – Gott liebt die Frevler nicht -“ 
 
Dieser Vers sei anlässlich der Niederlage bei der Schlacht von UÎud herabgesandt worden. Er 
lehre, dass sich im Leben Wohlergehen (raÌa´) und Elend (šidda) wechselseitig ablösten und 
die Gläubigen gleichermaßen prüften, woraufhin zum Vorschein träte, wer zu den wahren 
Gläubigen zähle und wer zu den munÁfiqÙn, die nur zu glauben vorgäben.
215
 AÔ-ÓÐbÐ erläutert, 
in diesem Vers komme zum Ausdruck, dass die šuhadÁ´ auserwählt seien, dass Gott diese aus 
den muÊÁhidÐn auswähle und zu sich nähme.
216
 Die šahÁda stelle folglich eine Ehrung der 
ehrenwertesten Gläubigen dar.
217
 Gott fordere die Gläubigen dazu auf, die göttliche Wahrheit 
(al-Îaqq) zu bezeugen. Diese šahÁda vollführe der Gläubige ohne Zweifel, indem er den ÊihÁd 
betreibe, sogar bis zum Tod.
218
 Der Vers endet mit „wa-l-lÁhu lÁ yuÎibbu Û-ÛÁlimÐna“ - „Gott 
liebt die Frevler nicht“, womit Gott sich gegen Polytheismus (aš-širk) wende und gleichzeitig 
die Gläubigen und šuhadÁ´ aufwerte, die sich gegen die ÛÁlimÙn und gegen das, was Gott 
hasse, zur Wehr setzten.
219
 Al-BaÈdÁdÐ zitiert verschiedene Gelehrte, die die Schlussfolgerung 
ziehen, an dieser Stelle sei mit šahÐd der Getötete auf Gottes Weg gemeint, in Rückbezug auf 
die auf dem Schlachtfeld von UÎud Gefallenen, die ihr Leben auf dem Wege Gottes gegeben 
hätten und dann am Tag des Jüngsten Gerichts (yaum al-qiyÁma) als „šuhadÁ´ ÝalÁ an-nÁs“ 
(Zeuge für die Menschen) befragt würden.
220
 Diese Stelle ist folglich ein Beleg für die 
Festschreibung von Seiten der Gelehrten, mit dem Terminus šahÐd sei der auf Gottes Weg 
Getötete gemeint. 
 
5.2.1.2.6 Die Stellung der šuhadÁ´ im Jenseits 
Der in Abschnitt 5.3.1.1 bereits erwähnte Vers 4:69 stellt in Aussicht, welche Stellung die 
šuhadÁ´ im Jenseits haben werden. 
 
„wa man yuÔiÝi allÁha wa r-rasÙla fa-ulÁi´ka maÝa llaÆÐna anÝama allÁhu Ýalaihim minna n-nabbiyÐn wa-
Ò-ÒiddÐqÐna wa-š-šuhadÁ´ wa-Ò-ÒÁliÎÐn wa Îasuna ulÁi´ka rafÐqan.“ 
 
„Diejenigen, die Gott und dem Gesandten gehorchen, sind (dereinst im Paradies) zusammen mit den 
Propheten, den Wahrhaftigen, den Zeugen und den Rechtschaffenen, denen (allen) Gott (höchste) 
Gnade erwiesen hat. Welch gute Gefährten!“ 
 
AÔ-ÓÐbÐ erwähnt diesbezüglich die Offenbarungsanlässe, die als möglich in Erwägung 
gezogen werden. Sie haben die Besorgnis der Menschen gemein, den Propheten Mohammed 
im Jenseits nicht wiederzusehen. Daraufhin sei dieser Vers als Antwort auf diese Besorgnis 
herabgesandt worden.  
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Al-BaÈdÁdÐ zitiert verschiedene Lehrmeinungen zu der Frage, wer an dieser Stelle mit dem 
Terminus šahÐd gemeint sei, so zum Beispiel ar-RÁzÐ, der erklärt, die Bezeichnung šahÐd lasse 
sich darauf zurückführen, dass damit derjenige gemeint sei, der die Richtigkeit der göttlichen 
Religion bezeuge (yašhadu ÒiÎÎat dÐn allÁh), mal in Form von Argumentation und mal mit 
dem Schwert.
221
 Diese Auffassungen vertreten auch weitere Gelehrte. Muhammad ÝAbduhu 
versteht die suhada´ als Vertreter der Gerechtigkeit (ahl al-Ýadl), die die šahÁda gegenüber den 
Anhängern des Unrechts (ahl al-bÁÔil) in Form ihrer Aussagen, ihrer Taten und ihrer Moral 
ablegten.
222
 Ibn ÝÀšÙr betont, dass mit šahÐd der auf Gottes Weg Getötete gemeint sei, 
gleichermaßen ob er im größeren oder im kleineren ÊihÁd ums Leben komme. 
 
Bezüglich der Stellung der šuhadÁ´ herrscht unter den zitierten Gelehrten weitgehend 
Einigkeit, dass sie im Paradies bei Gott seien, zusammen mit den muqarrabÐn, denjenigen, die 





Auch Vers 57:19 beschreibt die Stellung der Gläubigen im Jenseits. 
 
„wa-llaÆÐna ÁmanÙ bi-llÁhi wa rusulihi ulÁ´ika hum aÒ-ÒiddÐqÙna wa-š-šuhadÁ´ Ýinda rabbihim lahum 
aÊruhum wa nÙruhum wa-llaÆÐna kafarÙ wa kaÆÆabÙ bi-ÁyÁtinÁ ulÁ´ika aÒÎÁbu l-ÊaÎÐmi.“ 
 
„Diejenigen, die an Gott und seine Gesandten glauben, sind (dereinst) bei ihrem Herrn (als) die 
Wahrhaftigen und die Zeugen. Sie werden (dort) ihren Lohn und ihr Licht haben. Diejenigen aber, die 
ungläubig sind und unsere Zeichen für Lüge erklären, werden Insassen des Höllenbrandes sein.“ 
 
An dieser Stelle zitiert al-BaÈdÁdÐ unter anderem QuÔb, die Besonderheit des islamischen 
Glaubens liege in der Tatsache, dass es jedem Gläubigen möglich sei, eine hohe Stellung im 
Jenseits zu erreichen, und zwar durch sein Handeln (Ýamal).
224
 Grundsätzlich scheint es in 
Bezug auf diesen Vers unter den Gelehrten zwei Interpretationen zu geben. Zum einen heißt 
es, es würde zum Ausdruck gebracht, dass die Gläubigen, die an Gott und an die Gesandten 
glaubten, im Jenseits bei Gott den gleichen Lohn erhielten wie die ÒiddÐqÙn und die šuhadÁ.225 
Man könne den Vers aber auch so verstehen, dass mit denjenigen, die an Gott und seine 
Gesandten glaubten, die ÒiddÐqÙn und die šuhadÁ´ selbst gemeint seien. Dann sei mit šahÐd der 
Getötete auf Gottes Weg zu verstehen, der im Jenseits Lohn und Licht erhalte. Der Prophet 
Mohammed habe gesagt: „Die Gläubigen meiner umma sind šuhadÁ´“226. So gibt es Gelehrte, 
die die Meinung vertreten, jeder Gläubige sei somit ein ÒiddÐq und ein šahÐd.227 Die 
Bezeichnung als šahÐd ergebe sich daraus, dass der Gläubige die šahÁda ablege, indem er an 
Gott glaube, sein Leben nach dem Glauben ausrichte und kufr und Sünden meide.
228
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Wiederum andere konstatieren, dass betont werden solle, dass die šuhadÁ´ Lohn erwarte und 





5.2.2 Erläuterung des Auftretens der Termini in der Sunna 
Da die Sunna eine wichtige Quelle der islamischen Glaubenslehre ist, die zum besseren 
Verständnis der göttlichen Aussagen des Korans herangezogen wird, sollen kurz die 
meistzitierten Stellen betrachtet werden, die in Bezug auf die šahÁda in Verbindung mit dem 
Tod von Bedeutung sind. Der Prophet Mohammed habe als erster dem Tod eine neue 
Bedeutung verliehen, als er seinen Gefährten vor der Schlacht von Badr das Paradies für ihren 
Einsatz in Aussicht stellte. So habe er gesagt: „Wenn heute ein Mann gegen die Mekkaner 
kämpft und getötet wird, standhaft und mutig, dann gewährt Gott ihm Einlass ins Paradies.“230 
Das Unterlassen der Totenwaschung gehe ebenfalls auf den Propheten Mohammed zurück, 
der die šuhadÁ´ von Badr und UÎud vor deren Bestattung nicht habe waschen lassen.231 
 
Der Prophet Mohammed habe der šahÁda unter gewissen Umständen besondere Bedeutung 
beigemessen. Wenn jemand unter besonders schwierigen Bedingungen die Wahrheit spreche, 
während das Böse vorherrsche und das Unrecht (Ûulm)
232
 die Gerechtigkeit unterdrücke, dann 
erhalte der šahÐd die höchste Stellung unter den muqarrabÐn. Der Prophet Mohammed habe 
gesagt, die höchsten šuhadÁ sind mein Onkel Hamza und derjenige, der einen ungerechten 




Durch die Sunna wurde der Terminus šahÐd auf diejenigen Toten angewandt, die gewissen 
Umständen zum Opfer gefallen sind. Ibn al-A×īr habe erläutert, dass der Terminus šahÐd 
ursprünglich denjenigen meine, der ÊihÁd betreibe und auf dem Wege Gottes getötet werde. 
Dann habe eine Erweiterung dieses Verständnisses stattgefunden, indem der Terminus auch 
für diejenigen verwendet wurde, die der Prophet Mohammed als Magenkranken (mabÔÙn), als 
Ertrinkenden (al-ÈarÐq), als Verbrannten (al-ÎarÐq) und als jemanden, der an der Pest stirbt (al-
maÔÝÙn) bezeichnete.
234
 Auch aÔ-ÓÐbÐ führt diese Aussprüche des Propheten an, es gebe sieben 
Todesursachen, durch die ein Toter als šahÐd betrachtet werde, zusätzlich zu dem auf Gottes 
Wege Getöteten. Dies sei der Pesttod, das Ertrinken, eine Lungenentzündung, eine Totgeburt, 
ein Brand, Einsturz oder Zerstörung (hadm) und der Tod einer Frau während der 




AÔ-ÓÐbÐ führt mit Verweis auf den ÒaÎÐÎ al-ÊÁmiÝ von al-AlbÁnÐ einen hadÐ× des Propheten 
Mohammed an, dieser habe gesagt, dass derjenige, der zur Verteidigung seines Eigentums 
(dÙna mÁlihi), zur Verteidigung seiner Familie (ahlihi) oder zur Verteidigung seiner selbst 
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(dammihi) getötet werde, ein šahÐd sei.236 Ein weiterer von al-AlbÁnÐ tradierter HadÐ×  besagt, 





Bezüglich der Privilegien, die dem šahÐd nach seinem Tod zukommen, ist folgender 
Ausspruch des Propheten Mohammed bekannt: „Der šahÐd hat bei Gott sechs Eigenschaften: 
Ihm wird beim ersten Blutstropfen vergeben. Er sieht seinen Platz im Paradies (obwohl er 
noch nicht auferstanden ist), erfährt keine Qualen im Grab (fazÝa al-akbar), auf seinen Kopf 
wird die Krone der Würde gesetzt, und in nur einem Edelstein dieser Krone ist alles Gute der 





Anhand des Korans ist nicht eindeutig zu belegen, dass šahÁda den Tod auf Gottes Weg 
meint, da diese zwei Ausdrücke an keiner Textstelle gemeinsam auftreten.
239
 Diese 
Verknüpfung ist offensichtlich durch die Gelehrten der islamischen Rechtswissenschaft (fiqh) 
im Rückschluss auf die Sunna zustande gekommen. Ebenso wie durch die Sunna eine 
Erweiterung des Konzepts šahÐd als der auf Gottes Weg Getötete um weitere, vielfältige 
Todesursachen stattgefunden hat. 
 
Das mentale Konzept der šahÁda zu Zeiten der Entstehung des Islams lässt sich nur begreifen, 
wenn berücksichtigt wird, in welchen moralphilosophischen Zusammenhang sich dieses fügt. 
Auch in Zeiten der ÊÁhilÐya habe es bereits eine Auffassung von Heldentum, Helden des 
Mutes, des Wissens oder der Festigung der Moral gegeben.
240
 Die entscheidende Neuerung 
des Islams sei diesbezüglich gewesen, dass das Konzept von Recht und Unrecht für die 
Beurteilung des Heldentums eingeführt worden sei. Während vor Entstehung des Islams 
Familienbande darüber entschieden hätten, ob jemand in seinem Handeln Unterstützung 
erfuhr oder nicht, habe der Islam die Menschen gelehrt, diejenigen zu unterstützen, denen 
Unrecht widerfuhr (maÛlÙm) und gleichermaßen die Ungerechten (ÛÁlim) vom Unrecht 
abzubringen.
241
 Das Verständnis der šahÁda ist demzufolge in diesem Spannungsfeld 
zwischen Ýadl / haqq (Recht) und Ûulm / bÁÔil (Unrecht) angesiedelt. Wenn sich jemand gegen 
das Unrecht auflehne und dabei zu Tode komme, dann sei derjenige als šahÐd gestorben.242 Er 
müsse aufgrund seines Einsatzes für ein gerechtes Anliegen (qaḍÐya ÝÁdila) getötet worden 
sein. Daher sei ein getöteter Soldat eines reaktionären Regimes auch kein šahÐd, sondern 
bestenfalls ein Opfer (ÃaÎÐya) des Regimes.
243
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Anhand der betrachteten Erläuterungen kann gesagt werden, dass ein bipolares Bild der 
Gemeinschaft entworfen wird, in dem sich einerseits die Vertreter des Rechts und andererseits 
diejenigen, die Unrechtes tun, gegenüberstehen. Auf der Seite des Unrechts sind die kuffÁr, 
die mušrikÙn, der taÈÙt und die fitna zu sehen, auf Seiten des Rechts stehen die Gläubigen, 
die muÊÁhidÙn, die ÒiddÐqÙn, die šuhadÁ´ und die ÒÁliÎÙn, die sich für die Umsetzung der 
göttlichen Wahrheit auf Erden einsetzen. Der Gläubige ist dazu angehalten, sich für die 
göttliche Wahrheit einzusetzen und ÊihÁd zu betreiben. Der Einsatz auf ebendiesem Wege 
Gottes führt zum Sieg (naÒr) oder im Todesfall zur šahÁda. Die šahÁda ist also als Ausdruck 
eines gottgefällig geführten Lebens zu verstehen. Der gläubige Muslim ist dazu angehalten, 
aktiv darauf einzuwirken, dass der göttlich vorgegebene Weg in der Gesellschaft seine 
Umsetzung findet, wobei die Bewertung dessen, was diesem Weg entspricht, recht vage 
erscheint und Interpetationsspielraum lässt. Der Tod als šahÐd kann folglich als ein 
erstrebenswertes Lebensende für jeden gläubigen Muslim bezeichnet werden, da die 
Bezeichnung als šahÐd eine Auszeichnung und Würdigung des verstorbenen Menschen 
darstellt. Dies ist sicher auch ein wichtiger Aspekt, der im Vergleich zum deutschen Lexem 
Märtyrer zu berücksichtigen ist. 
 
Die betrachteten Koranverse sind überwiegend im Kontext der kriegerischen 
Auseinandersetzungen zwischen der entstehenden muslimischen Gemeinde und den den 
Muslimen feindlich gesinnten Mekkanern entstanden. Sicher ist es wichtig, diesen 
Entstehungszusammenhang zu erkennen. Aber anhand der Interpretationen der Gelehrten 
wird auch deutlich, wie diese Verse außerhalb des kriegerischen Kontextes und somit für das 
alltägliche Zusammenleben für die Muslime zum Tragen kommen. Beispielsweise wird ein 
Gläubiger, der ein gottgefälliges Leben geführt hat und auf dem Wege Gottes stirbt, 
gleichermaßen als šahÐd betrachtet, ungeachtet der Tatsache, ob er im Kampf oder eines 
natürlichen Todes gestorben ist. Auch der ÊihÁd muss nicht ausschließlich als bewaffneter 
Kampf gegen den Feind verstanden werden, sondern ebenso als verbale Auseinandersetzung. 
Unter dem durch ÊihÁd erlittenen Tod kann neben dem kleineren ÊihÁd auch der größere 
ÊihÁd verstanden werden. 
 
Der Einsatz des Gläubigen für die Umsetzung des göttlichen Willens auf Erden ist der 
wichtigste Bestandteil der šahÁda. Sollten aus diesem Einsatz für Gott für den Muslim 
schwierige Lebensbedingungen entstehen, sei es, dass er auswandern muss, kämpfen muss 
und eventuell sogar getötet wird, so kann er eine umfangreiche Entschädigung und eine hohe 
Stellung im Jenseits erwarten. Zudem bleibt er in besonderer Weise in den Erinnerungen 
seiner Mitmenschen lebendig. Die Handlungsaufforderung, für das Gute und das Recht 
einzustehen, richtet sich an jeden Gläubigen, womit die šahÁda, die ja Ausdruck dieses 
gottgefälligen Lebens ist, allumfassende Gültigkeit für die muslimische Gemeinschaft erhält. 
Die Termini sind eindeutig positiv konnotiert, weil sie einer Nähe zu Gott und göttlicher 
Auserwähltheit der Betroffenen Ausdruck verleihen. 
 
In Bezug auf die beiden betrachteten Autoren lassen sich keine fundamentalen Unterschiede 
in der Beurteilung der einzelnen Koranstellen feststellen. Al-BaÈdÁdÐ zitiert sogar häufig den 
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Korankommentar von Saiyid QuÔb, erkennt diesen also als Autorität an. Allerdings betont al-
BaÈdÁdÐ, dass der šahÁda in der Schia eine besondere Stellung zukomme, da deren 
Gründungsfigur al-Imam al-Íusain selbst als šahÐd gestorben sei.244 Erwartungsgemäß stützt 
al-BaÈdÁdÐ seine Ausführungen neben den sunnitischen Gelehrten auch auf schiitische 
Gelehrte. Grundsätzlich bezieht al-BaÈdÁdÐ deutlich mehr Gelehrte in seine Ausführungen ein 
als aÔ-ÓÐbÐ, dessen Text sehr viel weniger Verweise auf andere Autoren enthält. 
 
 
5.3 Die Termini im aktuellen gesellschaftlichen Diskurs  
5.3.1 Betrachtungsgegenstand 
Die Textbeispiele, die für die Analyse herangezogen werden, sind im Zuge des ägyptischen 
Umsturzes Anfang dieses Jahres, der im Arabischen als „×aurat Ìamsa wa Ýašrīn yanÁyir“, also 
„Revolution des 25. Januar“ bezeichnet wird, entstanden. An diesem Datum wurde, inspiriert 
durch den tunesischen Volksaufstand, über soziale Netzwerke im Internet der „Tag des 
Zorns“ ausgerufen, der sich in Massenprotesten der vornehmlich jungen Bevölkerung in 
Kairo und vielen anderen ägyptischen Provinzen manifestierte und sich gegen die Regierung 
Mubaraks richtete. Der 28. Januar 2011 wurde in Gedenken an die am „Tag des Zorns“ ums 
Leben gekommenen Demonstranten als „ÊumuÝat aš-šuhadÁ´“, sprich „Freitag der šuhadÁ´“ 
betitelt und bewegte Tausende von Menschen zum öffentlichen Protest. Es folgten zwei 
Wochen, die von Demonstrationen und Auseinandersetzungen zwischen Protestanten und 
Polizisten geprägt waren, bis Mubarak schließlich am 11. Februar 2011 zurücktrat. 
 
Da die untersuchten Termini in den ägyptischen Umwälzungen eine Rolle gespielt haben und 
sich somit ein häufiges Vorkommen derselben vermuten lässt, beginnt die Korpusanalyse an 
diesem 28.1.11 und schließt die Zeitungsausgaben bis einschließlich des 4.2.11 mit ein. Bei 
der Internetrecherche über google entstand der Eindruck, dass die Termini vermehrt in 
Diskussionsforen oder in Kommentaren unter Zeitungsartikeln zum Einsatz kamen. Da die 
Verfasser dieser Einträge aber nicht hinreichend bekannt sind und somit der Sender als 
Bestandteil der Kommunikationssituation nicht zu erschließen ist, konnten derlei Einträge für 
eine Analyse nicht berücksichtigt werden. Daher fiel die Wahl auf zwei ägyptische 
Tageszeitungen, deren Ausgaben jeweils etwa 16 Seiten umfassen und somit ein 
vergleichbares Textkorpus zur Verfügung stellen. Die Ausrichtung der Tageszeitung „al-
ÊumhÙrīya“ gilt als regierungsnah, die der „aš-šurÙq“ als unabhängig. Für die semantische 
Analyse blieben Werbespalten, Rätsel, Grafiken, Karikaturen unberücksichtigt, womit nur die 
sprachlichen, nicht aber die bildlich-gestalterischen Mittel einbezogen wurden. Auch der 
Sportteil, der nur in manchen Ausgaben enthalten ist, wurde aus der Analyse ausgeschlossen, 
da die Wahrscheinlichkeit, dass dort die politischen Auseinandersetzungen im Land 
thematisiert werden und somit Rückschlüsse über die Verwendung der relevanten islamischen 
Termini möglich werden, als zu gering eingeschätzt wurde. 
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Die insgesamt 16 Zeitungsausgaben wurden durchgesehen und Textstellen mit den Termini 
šÁhid, šahīd, šahÁda und istišhÁd, den dazugehörigen Feminin-, Plural- und im Falle des 
zehnten Stammes die Verbformen markiert. Diese Vorgehensweise hat insgesamt 507 
relevante Textstellen ergeben, wovon 350 auf die Zeitung „aš-šurÙq“ und 157 auf „al-
ÊumhÙrīya“ entfallen. Diese Textstellen werden im Folgenden daraufhin beleuchtet, inwiefern 
sie über die konkrete Verwendung und das mögliche mentale Konzept der Termini Auskunft 
geben. Hierzu werden die referenziellen Strukturen der betrachteten Sätze daraufhin 
analysiert, zu welchen sprachlichen Ausdrücken die relevanten Termini innerhalb des Textes 
eine Relation herstellen. Somit sind die untersuchten islamischen Termini jeweils die 
Bezugsausdrücke, anhand der verweisenden Ausdrücke soll eine Aussage über das mentale 
Konzept der Bezugsausdrücke möglich werden.
245
 Es wird der Frage nachgegangen, welche 
Kollokationen mit den untersuchten islamischen Termini festzustellen sind. Zu Beginn 
werden die Häufigkeitsverteilungen der Termini in den beiden Zeitungsmedien stehen, und 
die qualitative Inhaltsanalyse wird diese jeweils ergänzen. Die folgende Tabelle gibt einen 
Überblick über diese Häufigkeitsverteilungen. 
 
 šahīd šÁhid istišhÁd šahÁda Gesamt 
aš-šurÙq 259 35 39 18 351 
al- ÊumhÙrīya 73 21 29 36 159 
Gesamt 332 56 68 54 510 
Tabelle 1: Anzahl der Termini aufgeteilt auf die Zeitungen 
 
Es ist deutlich ersichtlich, dass der größte Anteil der Textstellen auf den Terminus šahīd 
entfällt, wobei dieser Terminus in der „aš-šurÙq“ etwa dreieinhalb Mal so oft wie in der „al- 
ÊumhÙrīya“ auftritt. Die Verwendung der Termini šÁhid und istišhÁd ist hingegen 
ausgeglichener, obgleich deren Gebrauch in der „aš-šurÙq“ wiederholt den in der „al- 
ÊumhÙrīya“ übersteigt. Allein der Terminus šahÁda tritt in den Ausgaben der „al- ÊumhÙrīya“ 
doppelt so oft in Erscheinung wie in „aš-šurÙq“. Es lässt sich folglich festhalten, dass die 
relevanten Termini in der „aš-šurÙq“ insgesamt fast doppelt so häufig wie in der „al- 
ÊumhÙrīya“ verwendet werden.  
 
 
5.3.2 Der Terminus šahīd 
5.3.2.1 Der Terminus als Bezeichnung Lebender und Toter 
Der Terminus šahīd beschreibt überwiegend Menschen, die gestorben sind, und bezieht sich 
nur vereinzelt auf Lebende. Dies ist an drei Textstellen der „aš-šurÙq“ der Fall, wo er für die 
lebenden Ägypter verwendet wird, die bereit sind, für den Widerstand gegen Mubarak ihr 
Leben zu geben, meint also Lebende, baut aber auch den Bezug zum Tod auf.
246
 In der „al-
                                                     
245
 Vgl. Stede 2007:51. 
246
 «aš-šurÙq» taqÃÐ […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.11, Sp.2, Z.32 / arbaÝa kalimÁt in aš-šurÙq, Nr. 732 
vom 2.2.11, Z.36. 
50 
 
ÊumhÙrÐya“ treten zwei Textstellen auf, die das in 5.2.1.1 erläuterte Konzept des šahÐd 
ansprechen, der für die umma in seinem Verhalten beispielhaft ist. Der Aufruf, innerhalb der 
umma geschlossen aufzutreten, wird mit einem Zitat des Koranverses 22:78 „li-takÙnÙ 
šuhadÁ´ ÝalÁ n-nÁsi“ unterstrichen.247 Derselbe Vers wird auch an anderer Stelle angeführt und 
wiederum mit der Aufforderung um gegenseitige Annäherung verbunden.
248
 An allen 
weiteren eindeutig interpretierbaren Stellen der „al-ÊumhÙrÐya“ steht der Terminus in 
Verbindung zum Tod eines Menschen. Der Terminus tritt meist in gewissen 
Wortverbindungen auf, an denen zu erkennen ist, dass es sich um Tote handelt, stellt also eine 
eindeutige Referenz her.  
 
Anhand der eindeutig erkennbaren Textstellen wird betrachtet, welche Toten in den 
jeweiligen Zeitungen als šuhadÁ´ bezeichnet werden. Es geht darum, zu untersuchen, unter 
welchen Umständen ein Mensch ums Leben gekommen sein muss, um als šahÐd bezeichnet zu 
werden, beziehungsweise ob dieser einer gewissen Personengruppe zugeordnet werden kann. 
In Bezug auf diese Fragestellung können nur die Textstellen berücksichtigt werden, an denen 
klar zu erkennen ist, wer mit der Bezeichnung gemeint ist, an denen also eine klare Referenz 
auszumachen ist. Somit kann der Terminus als Bezeichnung für Orte und Geschehnisse wie 
beispielsweise in „ÊumuÝat aš-šuhadÁ´“ (Freitag der šuhadÁ´) oder als nicht spezifizierter 
Bestandteil einer Überschrift nicht in diesen Teil der Analyse mit eingehen, weil nicht 




Abbildung 3: Verwendung des Terminus šahÐd in der Tageszeitung „aš-šurÙq“ 
 
Es lässt sich in der „aš-šurÙq“ eine deutliche Gewichtung feststellen, was den Gebrauch des 
Terminus šahÐd betrifft. An 71 Textstellen beschreibt der Terminus Menschen, die im Zuge 
der Revolution des 25. Januar sterben mussten. An diesen Stellen ist nicht klar ersichtlich, um 
wen genau es sich bei diesen Menschen handelt, wie den folgenden Textbeispielen zu 
entnehmen ist:  
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„qaddarat maÒÁdir ÔibbÐya Ýadad aš-šuhadÁ´ bi-naÎwi 10 šuhadÁ´ […] fÐ muwÁÊahÁt ams al-awal ad-
dÁmÐya“ (nach Angaben der Ärzte beläuft sich die Zahl der šuhadÁ´ auf etwa 10 […], hervorgerufen 
durch die blutigen Auseinandersetzungen von vorgestern)
249
 
„wa hunÁka šuhadÁ´ qaddamÙ ÎayÁtahum qurbÁnan li-taÎrÐr al-waÔan“ (Es gibt šuhadÁ´, die ihr Leben 
für die Befreiung des Landes geopfert haben)
250
  
„taÎÐya li-šuhadÁ´ 25 yanÁyir“ (in Gedenken an die šuhadÁ´ des 25. Januar)251 
 
Die Textstellen haben gemeinsam, dass es sich meist um šuhadÁ´ handelt, die bei ihrem 
Einsatz für die Ziele der Demonstranten und gegen das herrschende Regime ums Leben 
gekommen sind. Die Stellen, die dieser Kategorie zugeordnet wurden, lassen vermuten, dass 
es sich bei dieser Bezeichnung daher mehrheitlich um getötete Demonstranten handelt. 
Allerdings geht aus den jeweiligen Textpassagen nicht explizit genug hervor, ob es sich 
tatsächlich ausschließlich um diese eine Personengruppe handelt. Daher wird in der 
Darstellung zwischen solchen impliziten Textpassagen und jenen, die sich explizit auf 
Demonstranten beziehen, unterschieden. 
 
An 87 Textstellen wird der Terminus šahÐd für Zivilisten angewandt, die bei den 
Demonstrationen durch Gewaltanwendung von Polizisten, Sicherheitskräften oder Schlägern, 
die dem Regime zugerechnet werden, ihr Leben verlieren. An den meisten Stellen wird die 
gezielte Tötung der Demonstranten durch die Sicherheitskräfte mit scharfer Munition oder 
durch Gummigeschosse beschrieben. Die folgenden Textstellen erlauben einen Eindruck von 
dieser Verwendung des Terminus. 
 
„Ýunf aš-šurÔa yusqiÔu ak×ar min mi´at šahÐd“ (polizeiliche Gewalt hat den Tod von mehr als 100 
šuhadÁ´ zur Folge)252 
„aš-šahÐd AÎmad […] allaÃÐ laqÐya maÒraÝahu bi-raÒÁÒa min asliÎat qÙwÁt aš-šurÔa“ (der šahÐd Ahmad, 
der durch eine Kugel der Polizei den Tod fand)
253
 
„an-niÛÁm allaÆī safaka dimÁ´ al-miÒrÐyÐn wa rÁÎa ÃaÎīyatahu mi´Át aš-šuhadÁ´ min al-muwÁÔinīn“ 





An einer Stelle meint der Terminus šahīd auch Polizisten, die bei den Demonstrationen ums 
Leben gekommen sind. Die zweite Stelle legt dies nah, ist aber nicht ganz eindeutig. 
 
„al-qatlÁ min al-mutaÛÁhirīn wa ÝanÁÒir al-amn hum min aš-šuhadÁ´“ (die Toten der Demonstranten 
und der Sicherheitskräfte sind šuhadÁ´)255 
„wuqÙÝ 10 šuhadÁ´ wa iÒÁbat 5 ašÌÁs min qÙwÁt al-amn wa 9 musÁÊÐn wa 25 muwÁÔinan“ (Es sind 10 
šuhadÁ´ gestorben, zudem wurden 5 Sicherheitskräfte, 9 Häftlinge und 25 Zivilisten verletzt)256 
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 al-muÝtaÒimÙn yurÁbiÔÙn […], in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.1,Spalte 3, Zeile 23. 
250
 lÁ amal maÝa ha´ÙlÁ, in: aš-šurÙq, Nr.733 vom 3.2.11, S.2, Z. 63-64. 
251
 ‹ÊumuÝat aš-šuhadÁ´› tuwaÎÎidu[…], in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11, S.4, Sp. 3, Z. 8-9. 
252
 Ýunf aš-šurÔa yusqiÔ […], in aš-šurÙq, Nr.729 vom 30.1.11, S.1, Untertitel. 
253
 ahÁlÐ šuhadÁ´al-iskandarÐya: […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.11, Sp.1, Z.11-12. 
254
 bayÁn min al-quwÁt al-musallaÎa […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.1,  Z.32-33. 
255
 ÝulamÁ dÐn yuÔÁlibÙn al-miÒriyÐn […]  in: aš-šurÙq, Nr. 731 vom 1.2.11, S.4, Sp.1, Z.15-16. 
256
 10 šuhadÁ´ fÐ l-manÙfÐya […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.6, Sp.1, Z.3-4. 
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Unter den getöteten Demonstranten, die als šuhadÁ´ bezeichnet werden, befinden sich außer 
den hauptsächlich jungen Erwachsenen auch Kinder und Jugendliche. An vier Stellen wird 
dies explizit erwähnt. Demnach ist diese Bezeichnung nicht auf eine gewisse Altersgruppe 
beschränkt, sondern kann genauso auf junge Menschen wie auf Erwachsene angewandt 
werden. 
 
„ina Ýadad al-qatlÁ muwÁÊahÁt al-amn […] balaÈa 13 šahīdan […] min bainihim 5 aÔfÁl tatarÁwaÎ 
aÝamÁrahum min sin al-ÝÁšira ÎatÁ a×-×Áli×a Ýašara min al-Ýamr“ (die Auseinandersetzungen mit den 
Sicherheitskräften hatte den Tod von 13 šuhadÁ´ zur Folge, unter ihnen fünf Jugendliche, die zwischen 
10 und 13 Jahren alt waren)
257
  
„balaÈa 25 šahīdan wa ak×aruhum min aš-šabÁb wa 20 bi-l-mi´a taqrÐban min al-aÔfÁl“ (25 šuhadÁ´ 




An vier Textstellen werden die Todesumstände von als šuhadÁ´ bezeichneten Menschen 
beschrieben, die jeweils nicht aktiv an Demonstrationen teilgenommen haben, sondern bei, 
von diesen unabhängigen Aktivitäten, von einem durch die Polizei abgefeuerten Querschläger 
getroffen wurden. So sitzt zum Beispiel ein Mädchen in der Wohnung ihrer Eltern am Tisch 
und wird dort von einer Kugel getroffen, oder ein junger Mann geht zum Geldautomaten und 
wird dort tödlich verletzt.  
 
„šahÐdat AmÐra […] allatÐ laqÐyat maÒraÝaha ÌilÁl raÒÁÒa ÝašwÁ´Ðya min asliÎat riÊÁl aš-šurÔa“ (šahÐda 
AmÐra, die durch einen Querschläger der Polizei getötet wurde)
259
 
„aš-šahÐd […] Æahaba li-Òarf rÁtibahu aš-šahrÐ min aÒ-ÒarrÁf al-ÁlÐ […] Îai×u iÌtaraqat ÔÁ´iša waÊhahu 
wa muÌahu“ (der šahÐd […] ging zum Geldautomaten, um sein Gehalt abzuheben und wurde von 




Die betroffenen šuhadÁ´ haben sich also nicht aktiv für ein Anliegen eingesetzt, wie es bei den 
Demonstranten der Fall war, sondern sind Opfer der Polizei geworden, die auf die 
Demonstranten geschossen hatte. Die jeweiligen Angehörigen bezeichnen ihre getöteten 
Töchter als „šahÐdat an-niÛÁm“261 und drücken somit aus, dass sie die Verantwortung für den 
Tod ihrer Kinder beim herrschenden Regime sehen.  
 
An einer Textstelle ist auch in Bezug auf die Kopten von šuhadÁ´ die Rede. Hier geht es 
darum, dass Muslime und Christen gemeinsam gegen das Regime demonstrieren, da auch die 
Kopten unterdrückt worden seien, kein Mitbestimmungsrecht hätten und schließlich auch 
erschossen worden seien. 
 
„hunÁka dam wa ×a´r li-š-šuhadÁ´ fÐ l-AskandarÐya wa l-ÝUmrÁnÐya lan yansÁhu al-aqbÁÔ“ (in 
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 šuhadÁ´ muwÁÊahÁt «ad-dÁÌilÐya» in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.7, Z. 19-22. 
258
 305 šuhadÁ´ yuqaddimÙn arwÁÎahum […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.9, Sp.4, Z.13-14. 
259
 ahÁlÐ šuhadÁ´al-AskandarÐya: […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.9, Sp.1, Z.11-14. 
260
 ahÁlÐ šuhadÁ´al-AskandarÐya: […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.9, Sp.1 Z.41 – Sp.2 Z.3. 
261
 ahÁlÐ šuhadÁ´al-AskandarÐya:  […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.11, Sp.4, Z.20-21 und ahÁlÐ šuhadÁ´al-
AskandarÐya:  […] in: aš-šurÙq, Nr. 730 vom 31.1.11, S.9, Sp.1, Z.38. 
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Offenbar ist der Terminus šahÐd folglich nicht ausschließlich islamisch, sondern auch für 
Christen anwendbar, in diesem Fall für die in Ägypten lebenden Kopten. 
 
An zwei Textstellen nimmt der Begriff šahÐd Bezug auf Ägypter, die im Oktoberkrieg263 
gefallen sind. Eine Stelle beschreibt die Andacht an die beim jemenitischen Einheitskrieg 
gefallenen Toten. 
 




„fÐ ÆikrÁ šuhadÁ´ Îarb al-waÎda ÝÁm 1994“ (in Gedenken an die im Einheitskrieg von 1994 gefallenen 
šuhadÁ´)265 
 
Es bleibt festzuhalten, dass Menschen, die in einem Krieg zu Tode kommen, gleichermaßen 
als šuhadÁ´ bezeichnet werden. 
Zudem ist hinzuzufügen, dass der Begriff nicht geschlechterspezifisch angewandt wird, es ist 
genauso vom Femininum šahīda die Rede wie vom Maskulinum šahīd, wobei das 
Maskulinum in der Häufigkeit deutlich überwiegt. 
 
Im Vergleich zur Zeitung "aš-šurÙq" gibt die folgende Abbildung einen Überblick über die 
Verwendung des Terminus in der „al-ÊumhÙrīya“.  
 
 
Abbildung 4: Verwendung des Terminus šahīd in der Tageszeitung „al-ÊumhÙrīya“ 
Auf diejenigen, die im Zuge der Revolution ums Leben gekommen sind, beziehen sich in der 
„al-ÊumhÙrīya“ drei Textstellen, die den Terminus šahīd verwenden, wobei aber nicht 
eindeutig erkennbar ist, um wen es sich handelt. 
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 Dieser Krieg ist im Deutschen auch als Jom-Kippur-Krieg bekannt. Da die arabische Bezeichnung aber 
Oktoberkrieg lautet, wird sie hier übernommen. 
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 istimrÁr iÌtifÁ´ mas´Ùl […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.7, Untertitel. 
265
 muÛÁharÁt fÐ ÒanaÝÁ´ […] in: aš-šurÙq, Nr.728 vom 29.1.11, S.9, Sp.3, Z.6-7. 








„al-qaÒÁÒ min qatlat abriyÁ´ wa šuhadÁ´ al-intifÁÃa“ (Bestrafung des Mordes von den Unschuldigen 
und šuhadÁ´ des Volksaufstands)267 
 
Ebenfalls drei Textstellen stellen mit dem Begriff šahīd einen Bezug zu den bei Protesten 
getöteten Demonstranten her. Die in der „aš-šurÙq“ geschilderten Tötungen der 
Demonstranten durch Polizisten sind in der „al-ÊumhÙrÐya“ nicht wiederzufinden. Dies ist an 
folgenden Beispielen exemplarisch dargestellt: 
 




„wa aÝlana an-nušaÔÁ´ suqÙÔ awal «šahīd» fī ÒufÙfihim“ (die Aktivisten meldeten den Tod des ersten 
„šahīd“ aus ihren Reihen)269 
 
Die meisten Textstellen in der „al-ÊumhÙrīya“, die den Terminus šahīd verwenden, nehmen 
Bezug auf Polizisten oder Sicherheitskräfte, die ihr Leben im Dienst verloren haben. Ein 
großer Teil der Berichterstattung konzentriert sich auf einen Brand, bei dem Polizisten das 
Gebäude geräumt hatten, bevor dieses über ihnen zusammenstürzte. Die folgenden 
Textstellen erlauben einen Eindruck dieser Verwendung. 
 
„8 šuhadÁ´ aš-šurÔa […] anqaÆÙ as-sukÁn wa ÃaÎÎÙ bi-ÎayÁtihim“ (8 šuhadÁ´ der Polizei retteten die 
Bewohner und opferten ihr Leben)
270
 
„šahīd li-l-wÁÊib wa-l-waÔan“ (šahīd des Pflichtbewusstseins und der Heimat)271 
 
Die Kategorie „Zivilisten“ ist deshalb separat aufgeführt, weil in diesen Fällen keinerlei 
Zusammenhang zwischen deren Tod und den Demonstrationen hergestellt wird. Da dies 
hingegen in der Kategorie „Revolutionsopfer“ der Fall ist, ist eine Unterscheidung 
angebracht. Die fünf Textstellen, die unter dem Begriff in der Grafik zusammengefasst sind, 
beziehen sich zum einen auf die Menschen, die ähnlich wie die Polizisten, durch den Brand 
und den Einsturz des Gebäudes ums Leben gekommen sind. An anderer Stelle werden zwei 
Männer als šuhadÁ´ bezeichnet, die sich gegen Plünderer und Kriminelle zur Wehr setzen und 
so zu Tode kommen. 
 
„allaÆī yamÙtu fī muwÁÊahat ha´ÙlÁ´ al-balÔaÊīya yuÝad šahīdan“ (wer in der Auseinandersetzung mit 
diesen Schlägern stirbt, wird als šahīd betrachtet)272 
„awal šahÐd min al-liÊÁn aš-šaÝbÐya […] anna šabÁban laqīya maÒraÝahu ÝindamÁ aÔlaqa Ýalaihi ÌÁriÊÙn 
ÝalÁ l-qÁnÙn an-nÁr“ (der erste šahÐd der Bürgerwehren […] dass ein junger Mann starb, als Kriminelle 




An drei Stellen beschreibt der Terminus Kopten, die dem Anschlag auf die Al-Qiddīsīn 
Kirche in Alexandria Anfang Januar 2011 zum Opfer gefallen sind. Diesbezüglich steht auch 
                                                     
267
 nuraÎÎib bi-l-ÎiwÁr maÝa n-niÛÁm […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr.20856 vom 3.2.11, S.7, Sp.4, Z.8-9. 
268
 27 šahÐdan wa 1900 muÒÁb […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr. 20752 vom 30.1.11, S.1, Z.5-6. 
269
 iÝtiqÁl 10 ÒuÎufiyÐn […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr. 20758 vom 4.2.11, S.11, Z.17. 
270
 an-niyÁba ÝÁyanat al-ÝaqÁr […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr. 20750 Ausgabe vom 28.1.11, S.15, Untertitel. 
271
 infiÊÁr maÌzan […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr. 20751 vom 29.1.11, S.16, Sp.4, Z.16. 
272
 ÝulamÁ ad-dÐn yušÐdÙn […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr.20753 vom 31.1.11, S.4, Sp.1, Z.6-7. 
273
 awal šahÐd min al-liÊÁn […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr.20756 vom 2.2.11, S.7, Titel und Sp.1, Z.22-23. 
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das Gedenken der Opfer, der šuhadÁ´, im Mittelpunkt, wie aus den folgenden Beispielen 
ersichtlich wird. 
 
„li-taqdīm wÁÊib al-ÝazÁ´ min šuhadÁ´ ÎÁdi× kanīsat al-qiddīsīn“ (um das Beileid für die bei dem 
Vorfall in der al-Qiddīsīn Kirche zu Tode gekommenen šuhadÁ´ auszusprechen)274 
„daqīqat ÎidÁd ÝalÁ arwÁÎ šuhadÁ´ al-iÝtidÁ´ al-irhÁbī ÝalÁ kanīsat al-qiddīsīn“ (eine Schweigeminute für 
die bei dem Terroranschlag auf die al-Qiddīsīn Kirche umgekommenen šuhadÁ´)275 
 
In diesen konkreten Beispielen wird das Beileid von Muslimen Christen gegenüber 
ausgesprochen. Diese Verwendung in der „al-ÊumhÙrīya“ bestätigt, dass der Terminus 
offenbar auch für Christen Anwendung findet.  
 
Auch in der „al-ÊumhÙrīya“ wird der Terminus für einen Kriegshelden verwendet. Und auch 
in diesem Fall handelt es sich um einen Ägypter, der im Oktoberkrieg ums Leben gekommen 
ist.  
 
„wa lan ansÁ mÁ faÝalahu aš-šahīd […] a×nÁ´ muhÁÊamat maÔÁr“ (Ich werde nicht vergessen, was der 
šahīd […] bei dem Angriff auf einen Flughafen getan hat)276 
Die Kategorien der Jugendlichen und der passiven Opfer der Unruhen treten in der Abbildung 
der „al-ÊumhÙrīya“ nicht auf, weil sich keine entsprechende Textstelle fand. Grundsätzlich 
lassen sich bei beiden betrachteten Tageszeitungen in Bezug auf die beschriebenen 
Personengruppen Parallelen in der Verwendung des Terminus šahīd feststellen, wobei sich die 
Zeitungen in der Häufigkeit des Gebrauchs und dem jeweiligen Referenten, auf den sich der 
Begriff bezieht, stark unterscheiden.  
 
„Aš-šurÙq“ verwendet den Terminus vorwiegend, um die bei den Protesten getöteten 
Zivilisten zu bezeichnen, „al-ÊumhÙrīya“ setzt den Begriff grundsätzlich deutlich seltener ein 
und stellt mit diesem Zeichen hauptsächlich den Bezug zu im Dienst gestorbenen Polizisten 
her. Hierbei ist folglich eine unterschiedliche Gewichtung zu konstatieren, wobei diese 
divergierende Verwendungsweise nicht kategorisch verfolgt wird. Sowohl die „aš-šurÙq“ 
bezeichnet an zwei Stellen Polizisten als šuhadÁ´, genauso wie die „al-ÊumhÙrīya“ auch 
Demonstranten derartig bezeichnet.  
 
5.3.2.2 Demonstrativer Einsatz des Terminus 
Die Termini werden in verschiedener Weise recht demonstrativ eingesetzt, so sind sie Teil 
von Bezeichnungen für Orte und Geschehnisse, treten relativ häufig in Überschriften auf und 
der Terminus šahÐd wird auch als Titel von Personen verwendet. Unter 5.4.2.1 wurden 
diejenigen Textstellen nicht berücksichtigt, die keine eindeutige Aussage darüber zulassen, 
wer der Referent des Zeichens šahīd ist. Unter diese Kategorie fallen die Textstellen, an denen 
der Terminus šahīd oder dessen Pluralform als Bezeichnung für Orte und Ereignisse dienen. 
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 ‹al-bait al-miÒrÐ› […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr.20752 vom 30.1.11, S.13, Z.5-6. 
275
 laila miÒrÐya fÐ […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr.20752 vom 30.1.11, S.13, Sp. 1, Z.15-16. 
276
 Îaqqaqa nahÃa Èair masbÙqa […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.4, Sp.4, Z.2. 
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Der folgenden Darstellung ist zu entnehmen, welche Orte und Ereignisse der Terminus šahīd 




Abbildung 5: Bezeichnung von Orten und Ereignissen in der „aš-šurÙq“ 
Der am häufigsten auftretende Begriff ist der „ºumuÝat aš-šuhadÁ´“, der Freitag der šuhadÁ´, 
der, wie eingangs erwähnt, auf den 28.1.11 Bezug nimmt, an dem Tausende Menschen aus 
Protest an den vorangegangenen Auseinandersetzungen zwischen Sicherheitskräften und 
Demonstranten an Demonstrationen in Ägypten teilnahmen. 
 
„ºumuÝat aš-šuhadÁ´ tuwaÎÎidu ÒufÙf al-ÈÁÃibÐn fÐ muwÁÊahat al-amn“ (der Freitag der šuhadÁ´ 
vereint die aufgebrachten Menschen gegenüber den Sicherheitskräften)
277
 
„kamÁ daÝat al-Îaraka ilÁ mÁ sammathu `ÊumuÝat aš-šuhadÁ´`“ (die Bewegung rief zur Teilnahme am 
von ihr ausgerufenen „Freitag der šuhadÁ´“ auf)278 
„talbÐyat li-d-daÝuwa ilÁ ÊumuÝat aš-šuhadÁ´“ (sie folgten dem Aufruf zur Teilnahme am Freitag der 
šuhadÁ´)279 
 
Die Bezeichnung der Proteste an diesem Freitag als Freitag der šuhadÁ´ ging folglich von der 
Protestbewegung selbst aus und beinhaltet die implizite Handlungsaufforderung an die 
ägyptischen Bürger, das Anliegen der als šuhadÁ´ gestorbenen Demonstranten 
weiterzuverfolgen. Die Bezeichnung dieses Protesttages als Tag der šuhadÁ´ hat 
dementsprechend stark appellativen Charakter. 
 
Die Protestbewegung manifestierte sich in Kairo auf dem „maidÁn at-taÎrÐr“ 
(Befreiungsplatz), der im Laufe der Ereignisse wiederum von Seiten der Protestler die 
Bezeichnung „maidÁn aš-šuhadÁ´“ (Platz der šuhadÁ´) zugeschrieben bekam. Ähnlich wie im 
Fall des Freitags der šuhadÁ´ zielt diese Benennung darauf ab, an die Menschen zu erinnern, 
die während der Proteste auf diesem Platz ums Leben gekommen sind. Die folgenden 
Textstellen geben hiervon einen Eindruck. 
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 ºumuÝat aš-šuhadÁ´ tuwaÎÎidu […] in: aš-šurÙq, Nr. 727 vom 28.1.11, S.1, Überschrift. 
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 iÔlÁq ism ‹aš-šuhadÁ´› […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.7, Z.10. 
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„wuÒÙlan li-maidÁn aš-šuhadÁ´ maÎaÔÔat miÒr limuÔÁlabat bi-suqÙÔ an-niÛÁm“ (zur Ankunft am Platz 
der šuhadÁ´, dem zentralen Ort Ägyptens für den Ruf nach dem Sturz des Regimes)280 
„tawÁfada al-ÁlÁf ilÁ maidÁn aš-šuhadÁ´“(Tausende strömten zum Platz der šuhadÁ´)281 
„Îaraka taÝatazimu iÔlÁq ism ‹maidÁn aš-šuhadÁ´› ÝalÁ maidÁn at-taÎrÐr“ (die Bewegung ist 
entschlossen, den Befreiungsplatz in „Platz der šuhadÁ´“ umzubenennen)282  
 
Ein ähnlicher Sachverhalt ist bei der Bezeichnung masÊid aš-šuhadÁ´ (Moschee der šuhadÁ´) 
zu beobachten, die diese von der Protestbewegung zugeschrieben bekam, weil sie so viele 
Verletzte aufgenommen hatte.
283
 Die Bezeichnung der Straßen der šuhadÁ´ scheint nicht auf 
die Demonstrationen im Januar zurückzugehen, sondern schon vorher bestanden zu haben, 





Bei der Nacht der šuhadÁ´ handelt es sich abermals um eine Zuschreibung von Seiten der 
Protestler. Diese Nacht hätten die Besetzer des „maidÁn aš-šuhadÁ´“ in Kairo mit Gebeten, 
Liedern und Vorträgen verbracht, um der getöteten, jungen Demonstranten zu gedenken. Mit 
dem Gedenken an die Opfer ging auch die mentale Vorbereitung auf den potentiellen eigenen 
Tod als šahīd einher. Ein Demonstrant wird zitiert: „kulunÁ Èadan šuhadÁ´“285 (morgen 
werden wir alle šuhadÁ´ sein), womit deren ungebrochener Wille ausgedrückt wird, den 
Protest unter allen Umständen fortzuführen. In dem Fall der Nacht der šuhadÁ´ könnte sich 
der Terminus šahīd folglich sowohl auf die getöteten Demonstranten als auch auf die 
lebenden Demonstranten beziehen, die bereit sind, für ihr Anliegen ihr Leben zu geben. 
 
Bei dem Ausdruck „Karawane der šuhadÁ´“ handelt es sich um eine Übersetzung des 
Arabischen „qÁfilat aš-šuhadÁ´“, der einen Bezug zum Jenseits herstellt. An dieser Textstelle 
bringen junge Demonstranten durch das Tragen eines Stücks Leichentuchs ihre Bereitschaft 
zum Ausdruck, für ihr Anliegen zu sterben und sich der Karawane der šuhadÁ´ im Jenseits 
anzuschließen. So heißt es: „wa-l-inÔilÁq fÐ qÁfilat aš-šuhadÁ´“286(zum Anschluss an die 
Karawane der šuhadÁ´). Der Leser versteht, dass schon viele Menschen vor diesen jungen 
Männern als šuhadÁ´ gestorben sind, da der Begriff qÁfila (Karawane) eine große 
Menschenzahl nahelegt. 
 
Offensichtlich ist auch ein Tunnel nach einem šahīd (nafaq aš-šahīd287) benannt. Diese 
Benennung scheint schon aus der Zeit vor den Demonstrationen zu stammen. Die genauen 
Umstände dieser Zuschreibung sind leider der Textpassage nicht zu entnehmen. Der zuletzt 
genannte „Platz des šahīd“ ist separat aufgeführt, weil hiermit offensichtlich ein anderer Platz 
gemeint ist als der Befreiungsplatz, der nach einem bestimmten šahīd benannt wurde. Ähnlich 
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 intifÁÃat al-ÈaÃab tatawÁÒal […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.11, Sp.1, Z.3-4. 
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 istiÊÁba šaÝbÐya li-l-muÛÁhara […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.9, Sp.2, Z.6. 
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 iÔlÁq ism ‹aš-šuhadÁ´› […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.7, Z.7-8. 
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wie bei den Straßen der šuhadÁ´ und dem Tunnel lässt sich auch an dieser Stelle nicht 
nachvollziehen, um wen es sich bei diesem šahīd konkret handelt.288 Aber es lässt sich 
festhalten, dass der Terminus zur Benennung unterschiedlichster Orte und Ereignisse 
herangezogen wird. 
 
In der „al-ÊumhÙrÐya“ wird der Terminus sehr häufig als Eigenname verwendet. Hierzu ergibt 
sich folgende Darstellung: 
 
 
Abbildung 6: Bezeichnung von Orten und Ereignissen in der „al-ÊumhÙrÐya“ 
Im Vergleich zur Verwendung des Terminus in der „aš-šurÙq“ zeigt sich in der „al-
ÊumhÙrÐya“ ein weniger vielfältiger Gebrauch. Die meisten Textstellen beziehen sich auf den 
ägyptischen Ort namens „Aš-šuhadÁ´“. Dies lässt sich an folgenden Textstellen erkennen. 
 
„naÛÛama al-muwÁÔinÙn bi-markaz aš-šuhadÁ´ masÐra“ (die Bewohner organisierten im Zentrum von 
„aš-šuhadÁ´“ einen Marsch)289 
„qÁmat šurÔat aš-šuhadÁ´ bi-t-taÝÁmul“ (die Polizei von „aš-šuhadÁ´“ arbeitete zusammen)290 
„qÁma muwÁÔinÙ aš-šuhadÁ´ bi-l-qabÃ“ (die Bewohner von „aš-šuhadÁ´“ ergriffen […])291 
 
Auch in der „al-ÊumhÙrÐya“ lässt sich die Bezeichnung „Platz der šuhadÁ´“ finden, nur 
bezieht sich diese Benennung in keinem Fall auf den „maidÁn at-taÎrÐr“ in Kairo, der von den 
Demonstranten zum „Platz der šuhadÁ´“ umbenannte wurde, sondern auf einen Platz in 
Alexandria.
292
 Der Verwendung im Text nach, scheint es sich um einen schon bestehenden 
Eigennamen zu handeln, der sich im Gegensatz zu dem Platz in Kairo nicht erst in Folge der 
Demonstrationen im Frühjahr herausgebildet hat.  
 
Die Bezeichnung „Tunnel des šahÐd“ meint, genau wie in der Textstelle der „aš-šurÙq“, den 
Tunnel „nafaq aš-šahÐd AÎmad ÍamdÁ“, der offensichtlich nach Ahmad Hamda benannt 
wurde. Im Text geht es aber lediglich um die Schließlung desselben, nicht um die Umstände 
seiner Benennung. 
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 Vgl. taÊammuÝÁt taÛÁhurÐya in: aš-šurÙq, Nr.733 vom 3.2.11, S.2, Sp.1. 
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Ortsname Platz der šuhadā´ Tunnel des šahīd Sonstige 
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All jene Zuschreibungen von Seiten der Demonstranten wie der Freitag der šuhadÁ´, Moschee 
und Nacht der šuhadÁ´, die in der Zeitung „aš-šurÙq“ häufig auftreten, lassen sich in der „al-
ÊumhÙrÐya“ nicht ausmachen. Es handelt sich in der „al-ÊumhÙrÐya“ vielmehr um 
Benennungen, die nicht in unmittelbarem Zusammenhang mit den aktuellen Demonstrationen 
stehen. Angesichts der Tatsache, dass es sich bei der „al-ÊumhÙrÐya“ um eine regierungsnahe 
Zeitung handelt, könnte die Bezeichnung der getöteten Demonstranten als šuhadÁ´ als eine 
Art Zugeständnis wirken, welches die Polizisten diskreditieren würde, die schließlich meist 
die unmittelbare Verantwortung für deren Tod tragen und ihre Befehle von Seiten der 
Regierung erhalten. Auf der anderen Seite scheint die „aš-šurÙq“ durch die Bezeichnung der 
getöteten Demonstranten als šuhadÁ´ der Rechtmäßigkeit derer Anliegen Nachdruck verleihen 
zu wollen.  
 
Der Anteil der Eigennamen, die den Terminus šahÐd enthalten, ist in der „al-ÊumhÙrÐya“ mit 
30 der insgesamt 73 Textstellen vergleichsweise hoch, nämlich bei 41,1% der gesamten 
Textstellen, während in der „aš-šurÙq“ der Anteil der Eigennamen, die den Terminus šahÐd 
enthalten, mit 15,8% deutlich niedriger liegt. 
 
Bei Durchsicht der Textstellen fiel auf, dass der Terminus šahÐd häufig in Überschriften und 
deren Untertiteln auftritt. Überschriften sind besondere, kommunikative Einheiten, die im 
Allgemeinen eine metatextuelle und eine „phatische Funktion der ersten 
Kontaktherstellung“293 erfüllen, welche darüber hinaus auch darstellend, 
einstellungsausdrückend, zur Lektüre verführend oder interpretationssteuernd wirken 
könnten.
294
 Aufgrund dieser distinktiven Eigenschaften von Überschriften, erscheint es 
relevant, dass die untersuchten Termini häufig in diesen auftreten. In der „aš-šurÙq“ lassen 
sich 40 Textstellen mit dem Terminus šahÐd in einer Überschrift finden, was einen Anteil an 
den insgesamt in der „aš-šurÙq“ auftretenden Textstellen von 15,4% ausmacht. Häufig wird in 
der Überschrift die Zahl der Toten und Verletzten wiedergegeben und im Text anschließend 
erläutert, wie diese Zahl zustande gekommen ist. Diese Verwendung stellt sich 
folgendermaßen dar: 
 
„9 šuhadÁ´ fÐ l-qalÐyÙbÐya“ (neun šuhadÁ´ in al-QalÐyÙbÐya)295 
„ÎaÒÐlat yaum al-ÈaÃab bi-l-ÈarbÐya: 164 muÒÁban wa 3 šuhadÁ´“ (Bilanz des Tags des Zorns in al-
ÇarbÐya: 164 Verletzte und drei šuhadÁ´)296 
„irtifÁÝ Ýadad aš-šuhadÁ´ ilÁ 50 munÆu bad´ al-aÎdÁ×“ (die Zahl der šuhadÁ´ ist seit Beginn der 




An manchen Textstellen wird in der Überschrift der Terminus šuhadÁ´ verwendet, im 
Fließtext finden sich dann aber Synonyme wie qatlÁ oder mutawaffÁ für diese Toten. 
Beispielsweise steht in einer Überschrift „9 šuhadÁ´ wa 340 muÒÁban baina «muwÁÔinÐ» al-
ÈarbÐya“, also 9 šuhadÁ´ und 340 Verletzte unter den «Bewohnern» von al-ÇarbÐya. Im 
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 9 šuhadÁ´ fÐ l-qalÐyÙbÐya in: aš-šurÙq, Nr.729 vom 30.1.11, S.9, Überschrift. 
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 ÎaÒÐlat yaum al-ÈaÃab […] in: aš-šurÙq, Nr.729 vom 30.1.11, S.10, Überschrift. 
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 intifÁÃat al-ÈaÃab […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.11, Untertitel. 
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folgenden Fließtext findet sich die Angabe „irtafaÝa Ýadad al-qatlÁ […] ilÁ 9 qatlÁ“, die Zahl 
der Toten sei auf neun Tote gestiegen.
298
 Diese genannten Toten sind offensichtlich die in der 
Überschrift erwähnten šuhadÁ´, auf die durch das Lexem qatlÁ Bezug genommen wird. Daher 
stellt sich die Frage, ob die Lexeme šuhadÁ´, qatlÁ und mutawaffÁ willkürlich austauschbar 
sind. Um eine Antwort darauf geben zu können, ob die Lexeme qatlÁ und mutawaffÁ 
gleichermaßen in den Überschriften verwendet werden, wurden die Textstellen daraufhin 
untersucht, ob in der Überschrift eines der Lexeme qatlÁ oder mutawaffÁ auftrat, wenn dann 
anschließend im Fließtext der Terminus šahÐd verwendet wurde. Eine solche Stelle hat sich 
lediglich einmal finden lassen.
299
 An dieser Stelle wird in der Überschrift der Tod eines 
Demonstranten mit dem Begriff „wafÁt“ konstatiert, im Fließtext findet der Terminus istišhÁd 
in Bezug auf diesen Toten Anwendung. Der Begriff qatlÁ wird gar nicht in Überschriften 
verwendet, wenn im anschließenden Fließtext von šuhadÁ´ berichtet wird. Somit darf 
gefolgert werden, dass der Terminus šahÐd in der „aš-šurÙq“ im Vergleich zu möglichen 
Synonymen bevorzugt in Überschriften zum Einsatz kommt. Hierbei liegt die Vermutung 
nahe, dass sich der Terminus für die Verwendung in Überschriften aufgrund ihrer 
metatextuellen Funktion anbietet. Der Leser wird ja in gewisser Weise durch die Überschrift 
auf im Fließtext folgende Angaben `eingestimmt`. 
 
In der „al-ÊumhÙrÐya“ tritt der Terminus insgesamt achtmal in Überschriften auf, was einen 
Anteil von 11% ausmacht. Würden nun aber für die Analyse der Verwendung des Terminus 
in Überschriften die Eigennamen ausgenommen und legte für die „aš-šurÙq“ eine 
Gesamttextstellenzahl von 218 und für die „al-ÊumhÙrÐya“ eine Gesamttextstellenzahl von 43 
zugrunde, ergäbe sich für die „aš-šurÙq“ ein Anteil der Verwendung des Terminus in 
Überschriften von 15,6%, während der der „al-ÊumhÙrÐya“ bei 18,6% läge. In beiden 
betrachteten Printmedien ist hiernach die Verwendung des Terminus in Überschriften und 
deren Untertiteln recht hoch.  
 
Der Umstand, dass der Terminus bevorzugt in Überschriften verwendet wird, kann 
verschiedene Gründe haben, die mit den Funktionen von Überschriften zusammenhängen. Die 
phatische Funktion von Überschriften bezweckt vor allem die Kontaktstiftung zwischen 
Sender und Empfänger, wobei „Präsignale […] für die Kommunikation über den Text“300 
geliefert würden „und dadurch die Rezeption des Textes“301 gesteuert werde. Nach der 
hergestellten Kontaktaufnahme zum Leser solle die apellative Funktion von Überschriften den 
Leser dazu bewegen, den Ko-Text, häufig auch in bestimmter Weise, zu lesen. Ein mögliches 
Mittel hierzu seien die Reizwörter, die elementare Bedürfnisse und Emotionen des Lesers 
ansprechen. Nord richtet sich in der Analyse kulturspezifischer Reizwörter nach deren 
Häufigkeit in Titeln und Überschriften.
302
 Da auch der betrachtete Terminus šahÐd häufig in 
Überschriften auftritt, könnte es sein, dass es sich hierbei um ein solches Reizwort handelt, 
welches den Leser in besonderer Weise emotional anspricht. Somit ließe sich eine prägnante 
gefühlsansprechende Bedeutung dieses islamischen Terminus ableiten. 
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Die Darstellungsfunktion von Überschriften kann auch beinhalten, dass der Autor den Ko-
Text durch bestimmte Lexeme bewertet, die „nur vor dem Hintergrund des kulturspezifischen 
Wertesystems des Sprechers ihre positive oder negative Wertung erhalten“303. Folglich könnte 
die Verwendung des Terminus in Überschriften auch darauf hinweisen, dass der Autor den 
Ko-Text implizit wertet.  
 
Nicht nur in Überschriften, sondern auch als Titel wird er Terminus šahÐd verwendet. Es ist 
auffällig, dass der Terminus bei Hergangsbeschreibungen der Aufstände an manchen Stellen 
dem Namen des Getöteten beigefügt wird oder im fortlaufenden Text nur noch mit dem 
Begriff šahÐd auf diesen toten Menschen Bezug genommen wird. In acht Artikeln der „aš-
šurÙq“ werden die Demonstrationen und die im Zuge dessen getöteten šuhadÁ´ ausführlicher 
thematisiert, indem der Leser etwas über die Persönlichkeit der getöteten Demonstranten und 
die Umstände ihres Todes erfährt. Typisch für diese Textstellen ist die Bezeichnung der 
Person als šahÐd vor Nennung des Vornamens wie im Fall „aš-šahÐd MaÎmÙd“ (der šahÐd 
MaÎmÙd) oder „wÁlid aš-šahÐd SaÝÐd“ (Vater des šahÐd SaÝÐd)304. Auch finden sich Artikel, in 
denen zu Beginn der getötete Demonstrant mit Namen benannt wird, im fortlaufenden Text 
aber nur noch mit dem Terminus „aš-šahÐd“ (der šahÐd) ohne Namensnennung auf diesen 
Menschen Bezug genommen wird. Dies ist beispielsweise in einem Artikel der Fall, in dem 
der Verstorbene zu Beginn mit Namen genannt wird „aš-šahÐd MuÒÔafÁ SamÐr AÒ-ÒÁwÐ“ (der 
šahÐd MuÒÔafÁ SamÐr aÒ-ÑÁwÐ)305. Im Artikel geht es um dessen Leben, seine politische 
Zugehörigkeit und vor allem seine Todesumstände, in dessen Verlauf der Terminus šahÐd 
seine namentliche Nennung ersetzt. So wird seine Familie als „ahÁlÐ aš-šahÐd“ bezeichnet, es 
werden seine Nachbarn („ÊÐrÁn aš-šahÐd“) befragt und schließlich von seiner bevorstehenden 
Beisetzung berichtet („dafn aš-šahÐd“).306 In der „al-ÊumhÙrÐya“ ist in einem Artikel, der 
ausführlich die Todesumstände der Polizisten schildert, die durch einen Brand ums Leben 
gekommen sind, dieselbe Vorgehensweise zu beobachten. Der šahÐd wird anfänglich mit 
Namen genannt und im fortlaufenden Text nur noch als šahÐd bezeichnet. So ist dann 
beispielsweise von der Ehefrau des šahÐd („zauÊat aš-šahÐd“), dem Haus des šahÐd (manzil aš-
šahÐd) und der Familie des šahÐd (usrat aš-šahÐd)307 die Rede.  
 
Ein Artikel der „al-ÊumhÙrÐya“ befasst sich mit den Ausführungen des künftigen 
Ministerpräsidenten al-FarÐq ŠafÐq zu Kampfhandlungen des Oktoberkrieges und zitiert ihn, 
er werde nicht vergessen werde, in welchem Akt der Selbstopferung der šahÐd ÑabÎÁ aš-ŠayÌ 
(aš-šahÐd ÒabÎÁ aš-šayÌ)308 sein schwer beschädigtes Flugzeug auf drei feindliche Flugzeuge 
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 Beide Textstellen aus ×aklÁ ‹ºumuÝat al-ÈaÃab› […] in: aš-šurÙq, Nr. 733 vom 3.2.11, S.6 / Dieselbe 
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 Alle drei Textstellen entstammen demselben Artikel: infiÊÁr maÌzan […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20851 vom 
29.1.11, S.16. 
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 Îaqqaqa nahÃa Èair masbÙqa […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.4, Sp.4, Z.2-3. 
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gesteuert und somit zerstört habe. Er habe seinem Land mit dieser „ÝamalÐya istišhÁdÐya“ 309 
einen großen Dienst erwiesen. An dieser Stelle scheint šahÐd als Ehrentitel zu fungieren. 
 
In zwei anderen Artikeln der „aš-šurÙq“ scheinen Personen den Titel šahÐd zu tragen, ohne 
dass weiter auf deren konkrete Todesumstände eingegangen wird. Eine ägyptische 
Persönlichkeit aus der Kolonialzeit wird als „šahÐd al-ÐmÁn wa l-faÃÐla wa l-waÔanÐya ad-
duktÙr MuÒÔafÁ Al-WakÐl“310 (šahÐd des Glaubens, der Tugend und des Patriotismus Doktor 
MuÒÔafÁ Al-WakÐl) erwähnt. An dieser Stelle scheint die Bezeichnung šahÐd als Auszeichnung 
und Würdigung seiner Person zu dienen, der sich als moralischer Mensch mit gutem 
Charakter für die Belange seines Landes eingesetzt hat. Aus dem fortlaufenden Text geht 
hervor, dass er schließlich in Deutschland eines natürlichen Todes gestorben sei, womit die 
konkreten Todesumstände nicht relevant sein können. 
 
Der Terminus ist in derlei Kontexten folglich als eine Art Auszeichnung des Verstorbenen zu 
betrachten, wobei es relevant sein kann, unter welchen Umständen er gestorben ist, aber auch, 
welche Verdienste der Mensch im Laufe des Lebens erworben hat. 
 
5.3.2.3 Häufige Kollokationen 
In Anlehnung an die Feststellung Leisis, dass auch lose Verbindungen und vor allem 
Kollokationen als „mögliche[s] oder sogar notwendige[s] Zusammen-Auftreten von 
Wörtern“311 zur Bestimmung der Bedeutung beitragen, sollen die prägnanten Kollokationen 
der untersuchten islamischen Termini betrachtet werden. Häufig auftretende 
Genitivverbindungen sind „dimÁ´ aš-šuhadÁ“ (Blut der šuhadÁ) und „arwÁÎ aš-šuhadÁ´“ 
(Seelen der šuhadÁ), in denen die Pluralform des Terminus šahÐd das zweite Glied der 
Genitivverbindung stellt. Hiermit wird die angenommene Zweiteilung der menschlichen 
Existenz in das Materielle und das Immaterielle erfasst. Das Materielle findet seinen 
Ausdruck im Blut und das Immaterielle in den Seelen der Menschen. Das Blut der šuhadÁ´ 
steht meist als Sinnbild für deren Tod, wie die folgenden Textstellen zeigen: 
 
„al-ÎurrÐya wafÁ´ li-dimÁ´ aš-šuhadÁ´“ (die Freiheit ist der Ausgleich für das Blut der šuhadÁ´)312 
„al-mas´Ùl Ýan dimÁ´ aš-šuhadÁ´“ (der Verantwortliche für das Blut der šuhadÁ´)313 
„yuÆakkirÙn al-ÊamÐÝ bi-dimÁ´ aš-šuhadÁ´“ (Sie erinnern alle an das Blut der šuhadÁ´)314 
 
Zusätzlich finden sich einige Textstellen, an denen durch das vergossene Blut der šuhadÁ´ 
eine kollektive Handlungsverpflichtung für die verbliebenen Menschen zum Ausdruck 
gebracht wird. Der Tod der šuhadÁ´ darf laut den Aussagen der Demonstranten nicht umsonst 
gewesen sein, sondern bedeutet für die Menschen die Pflicht, sich für die Anliegen der 
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gestorbenen Demonstranten einzusetzen. Diese implizite Verpflichtung und die Kraft der 
Veränderung, die von dem Blut beziehungswiese dem Tod der šuhadÁ´ ausgeht, lässt sich an 
folgenden Textpassagen deduzieren: 
 
„dam aš-šuhadÁ´ lan taÃÐÝa abadan“ (das Blut der šuhadÁ´ wird nie verloren gehen)315 
„lan yarÃÁ abÔÁl al-qÙwÁt al-musallaÎa an yaÃÐÝa dam šuhadÁ´ihim“ (die Helden der Streitkräfte 
werden nicht zulassen, dass das Blut ihrer šuhadÁ´ verloren geht)316 
„dam aš-šuhadÁ´ fÐ raqabatinÁ“ (das Blut der šuhadÁ´ ist an unserem Hals)317 
„hunÁka ×a´r wa dam li-š-šuhadÁ´ fÐ l-iskandarÐya […] lÁ yansÁhu al-aqbÁÔ“ (es ist Blut von den 
šuhadÁ´ geflossen, das die Kopten nicht vergessen werden)318 
„dimÁ´ aš-šuhadÁ´ qad tataÎawwal li-šarÁrat tušÝilu an-nÁr“ (das Blut der šuhadÁ´ wird sich in einen 
Funken verwandeln, der das Feuer entfacht)
319 
 
Dabei scheint es nicht erheblich zu sein, unter welchen Umständen die Menschen konkret 
ums Leben gekommen sind, sondern dass sie für ein Anliegen gestorben sind. Es scheint nicht 
um das tatsächliche Fließen von Blut, sondern um die grundsätzliche Feststellung deren 
Ablebens zu gehen. Deren Blut steht sinnbildlich für ihre irdische, materielle Präsenz, in dem 
sich gleichzeitig deren Tod ausdrückt. Die sinnbildliche Verwendung des Blutes lässt sich in 
der „aš-šurÙq“ an insgesamt zwölf Stellen finden, in der „al-ÊumhÙrÐya“ an drei Textstellen, 
was vermutlich darauf zurückzuführen ist, dass der Terminus in der „al-ÊumhÙrÐya“ 
grundsätzlich deutlich seltener auftritt. 
 
Der immaterielle Anteil der menschlichen Natur zeigt sich nach islamischer Vorstellung im 
Fortleben einer Seele.
320
 In Verbindung mit dem Begriff šahÐd kommt die Wendung „arwÁÎ 
aš-šuhadÁ´“ vornehmlich zum Einsatz, wenn es um das rituelle Gedenken der Toten geht, sei 
es in Form einer Gedenkminute oder eines Gebetes für die Toten. Beispiele hierfür lassen sich 
an den folgenden Textstellen finden. 
 
„nuÝlinu ÎidÁd ÝalÁ arwÁÎ aš-šuhadÁ´“ (wir gedenken den Seelen der šuhadÁ´)321 
„daqÐqat ÎidÁd ÝalÁ arwÁÎ aš-šuhadÁ´ al-iÝtidÁ´ al-irhÁbÐ ÝalÁ kanÐsa“ (eine Schweigeminute für die 
Seelen der šuhadÁ´, die beim Terroranschlag auf die Kirche ums Leben gekommen sind)322 
„yu´addÙn ÒalÁt al-ÈÁ´ib ÝalÁ arwÁÎ aš-šuhadÁ´“ (sie beten für die Seelen der šuhadÁ´)323 
 
Da die Seelen der Toten fortleben, kann dieser gedacht werden. Es ergibt sich der Eindruck, 
dass die Verbindung dam aš-šahÐd wa rÙÎuhu (das Blut und die Seele des šahÐd) zwei Ebenen 
einschließt, die jeweils in einem gewissen Kontext angewendet werden. Der materielle Tod 
des Körpers spiegelt sich in dessen Blut wider und verpflichtet die Hinterbliebenen zur 
Durchsetzung der Ziele des toten šahÐd. Das Gedenken der šuhadÁ´ richtet sich an deren 
                                                     
315
 Aš-šaiÌ ÍÁfiÛ SalÁma: […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.8, Sp.1, Z.9. 
316
  ilÁ´ sÐnÁ´! in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20857 vom 4.2.11, S.1, Z.80-82. 
317
 masÐra ÎÁšida min […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.7, Sp.2, Z.2. 
318
 iÆÁ yauman aš-šaÝb arÁda al-amÁn, in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.6, Sp.1, Z.16-17. 
319
 Al-QaraÃÁwÐ: iÔlÁq ar-raÒÁÒ […] in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11, S.12, Überschrift. 
320
 Vgl. Bagdadi 1993:147. 
321
 «ÊumuÝat aš-šuhadÁ´» tuwaÎÎidu […] in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11, S.4, Sp.1, Z.41-42. 
322laila miÒrÐya […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr. 20852 vom 30.1.11, S.13, Sp.1, Z.15-16. 
323
 li-l-yaum a×-×Áli× […] in: aš-šurÙq, Nr. 730 vom 31.1.11, S.3, Untertitel. 
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Seelen, die im Gegensatz zum Körper weiterexistieren und so in besonderer Erinnerung 
bleiben.  
 
Im Falle des Blutes und der Seelen stellt der Terminus šahÐd stets das zweite Glied einer 
Genitivverbindung. Auch als erstes Glied von Genitivverbindungen tritt der Terminus šahÐd 
häufig in Erscheinung, worin verschiedene Verhältnisse der beiden Glieder zueinander 
ausgedrückt werden können. Daher soll auszugsweise betrachtet werden, welche Substantive 
in den Zeitungstexten als zweites Glied verwendet werden. 
 
Es gibt Menschen, die in ihrem Einsatz für ein Anliegen beziehungsweise im Laufe eines 
Ereignisses ums Leben kommen. So tritt in der „aš-šurÙq“ dreimal die Genitivverbindung 
„šuhadÁ´ al-ÎurrÐya“324(šuhadÁ´ der Freiheit) auf, womit der Leser versteht, dass diese 
Menschen in ihrem Einsatz für die Freiheit gestorben sind. Nicht ganz eindeutig sind die 
Genitivverbindungen, die die šuhadÁ´ der Revolution beschreiben, wie es in „šuhadÁ´ a×-
×aura“325(šuhadÁ´ der Revolution), „šuhadÁ´ al-intifÁÃa“326(šuhadÁ´ des Volksaufstands) oder 
„šuhadÁ´ 25 yanÁyir“327(šuhadÁ´ des 25. Januar) der Fall ist. An dieser Stelle könnte der 
Rezipient zum einen verstehen, dass die Menschen ihr Leben für die Ziele der Revolution 
geopfert haben und daher als šuhadÁ´ bezeichnet werden. Ebenso könnte dieses Kompositum 
aber auch meinen, dass die als šuhadÁ´ bezeichneten Menschen Opfer der Revolution 
geworden sind. 
 
An anderer Stelle wird mit dem Terminus auch zum Ausdruck gebracht, dass es sich um ein 
Opfer des zweiten Gliedes handelt, wobei es sich bei dem zweiten Glied sowohl um ein 
Ereignis oder gewisse Umstände, aber auch um einen konkreten Akteur handeln kann. Als 
Beispiel für die Opfer eines Ereignisses lassen sich sechs Textstellen der „aš-šurÙq“ anführen, 
in denen die Genitivverbindung „šuhadÁ´ al-ÈaÃab“328(šuhadÁ´ des Zorns) verwendet wird, 
was sich auf die Tage der Demonstrationen bezieht, die auch als „ayÁm al-ÈaÃab“329 (Tage 
des Zorns) bezeichnet wurden. Somit sind die šuhadÁ´ in diesem Fall Opfer der laufenden 
Ereignisse. In der „al-ÊumhÙrÐya“ werden gleichermaßen Opfer eines Unfalls oder eines 
Anschlags als šuhadÁ´ bezeichnet. Eine derartige Verwendung zeigt sich in Bezug auf den 
Anschlag auf die Kirche in Alexandria, dessen Opfer als „šuhadÁ´ al-ÎÁdi×“330 (šuhadÁ´ des 
                                                     
324
 nÁšiÔ iftirÁÃÐ […] in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11, S.4, Sp.1, Z.17 / li-l-yaum a×-×Áli× […] in: aš-šurÙq, Nr. 
730 vom 31.1.11, S.3, Sp.1, Z.26 / usrat aš-šahÐd «al-ÝaÊÙza» [… ] in: aš-šurÙq, Nr. 732 vom 2.2.11, S.8, Plakat. 
325
 li-l-yaum a×-×Áli× […] in: aš-šurÙq, Nr. 730 vom 31.1.11, S.3, Sp.1, Z.17. 
326
 «ÊumuÝat aš-šuhadÁ´» tuwaÎÎidu […] in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11, S.4, Sp.4, Z.45-46 /  nuraÎÎib bi-l-
ÎiwÁr maÝa […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20856 vom 3.2.11, S.7, Sp.4, Z.9. 
327
 «aš-šurÙq» taqÃÐ […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.11, Sp.1, Z.7 / «ÊumuÝat aš-šuhadÁ´» tuwaÎÎidu 
[…] in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11, S.4, Sp.3, Z.8-9. 
328
 malyÙn nÁšiÔ iftirÁÃÐ […] in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11,S.4, Untertitel / Îamlat iÝtiqÁlÁt Èair […] in: aš-
šurÙq, Nr. 728 vom 29.1.11, S.2, Sp.1, Z.3 / qanÁbil wa aÝÐra li-tafrÐq […] in: aš-šurÙq, Nr. 728 vom 29.1.11, S.4, 
Sp.3, Z. 16-17 / Ôifl yaqÙd muÛÁhara […] in: aš-šurÙq, Nr. 731 vom 1.2.11, S.10, Sp.1, Z.3 / aš-šurÔa tuÔliq ar-
raÒÁÒ […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.2, Sp.1, Z.5 / ÊinÁzÁt šuhadÁ´ al-AskandarÐya […] in: aš-šurÙq, 
Nr. 730 vom 31.1.11, S.8, Z.2. 
329
 ÊinÁzÁt šuhadÁ´ al-AskandarÐya […] in: aš-šurÙq, Nr. 730 vom 31.1.11, S.8, Z.2. 
330
 wazÐr: 30 alf ÊanÐh […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20850 vom 28.1.11, S.15, Z.12 / «al-bait al-miÒrÐ» .. […] in: al-
ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.13, Untertitel, Z.6. 
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Vorfalls) oder als „šuhadÁ´ al-iÝtidÁ´ al-irhÁbÐ“331 (šuhadÁ´ des terroristischen Anschlags) 
bezeichnet werden. 
 
Über die Verwendung des Terminus als Opfer eines konkreten Akteurs geben die folgenden 
Beispiele Aufschluss. Ein junger Mann, der von Polizisten getötet worden sein soll, wurde als 
„šahÐd aÔ-ÔawÁri´“332 (šahÐd des Ausnahmezustands) bekannt, weil er praktisch Opfer der 
Polizisten wurde, denen durch den seit Jahren verhängten Ausnahmezustand in Ägypten 
großer Handlungsspielraum gelassen wurde. An drei Textstellen der „aš-šurÙq“ bezeichnen 
Familienangehörige eine junge Frau, die am Rande der Demonstrationen ums Leben 
gekommen ist, als „šahÐdat an-niÛÁm“333 (šahÐda des Regimes), womit sie ausdrücken, dass 
diese dem Regime zum Opfer gefallen ist und sie sie daher als šahÐda betrachten. Ebenfalls 
werden durch den Terminus als erstes Glied die Zugehörigkeit zu einem Ort oder einer 
Gruppe zum Ausdruck gebracht, wie es beispielsweise bei „šuhadÁ´ al-iskandarÐya“334 (die 
šuhadÁ´ Alexandrias) oder „šuhadÁ´ aš-šurÔa“335 (die šuhadÁ´ der Polizei) zu erkennen ist.  
 
Weiterhin ist von Interesse, durch welche Verben der Tod des šahÐd zum Ausdruck gebracht 
wird, da diese Aufschluss über die möglichen Todesumstände geben. In der „aš-šurÙq“ ist 
bezüglich der verwendeten Verben eine besonders große Bandbreite festzustellen. Auch 
hierbei können gewisse Einteilungen vorgenommen werden. Das am häufigsten verwendete 
Verb ist „saqaÔa“ (fallen), das an 14 Stellen hauptsächlich im ersten, an manchen Stellen auch 
im vierten Stamm auftritt. In der „al-ÊumhÙrÐya“ wird dieses Verb einmal verwendet. Dem 
MunÊid zufolge wird dieses Verb für die Beschreibung eines Todesfalls im Krieg oder eines 
ehrenvollen Todes angeführt.
336
 Dieser Gebrauch erinnert an die Verwendung des deutschen 
Verbes „fallen“ in Verbindung mit Soldaten im Krieg. In diesem Kontext stellt das Verb 
„waqaÝa“, das in der „aš-šurÙq“ in Verbindung mit dem Terminus šahÐd zweimal auftritt, ein 
Synonym des Verbs „saqaÔa“ dar, da es dieselbe Konnotation des Fallens im Krieg mit sich 
bringt. Folgende Textbeispiele vermitteln einen Eindruck dieser Verwendung. 
 
„6 šuhadÁ´ saqaÔÙ bi-ÔalaqÁt nÁrÐya“ (6 šuhadÁ´ fielen durch Schüsse)337 
„wa addat ilÁ suqÙÔ ak×ar min mi´at šahÐd“ (woraufhin mehr als 100 šuhadÁ´ fielen)338 
„saqaÔa šahÐd ÁÌar min aš-šabÁb“ (ein weiterer junger Mann fiel als šahÐd)339 
„wa kÁnat maÒÁdir ÔibbÐya qad akkadat […] wuqÙÝ 13 šahÐdan“ (aus ärztlichen Kreisen war bestätigt 
worden, dass 13 šuhadÁ´ gefallen waren)340 
 
                                                     
331
 laila miÒrÐya fÐ […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.13, Sp.1, Z.15-16. 
332
 al-iÝlÁm al-ÊadÐd […] in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11, S.11, Sp.1, Z.33. 
333
 ahÁlÐ šuhadÁ´ al-AskandarÐya[…] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.9, Sp.1, Z.38 / ahÁlÐ šuhadÁ´ al-
AskandarÐya[…] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.11, Sp.4, Z. 20-21. 
334
 ÊinÁzÁt šuhadÁ´ al-AskandarÐya […] in: aš-šurÙq, Nr. 730 vom 31.1.11, S.8, Überschrift / ahÁlÐ šuhadÁ´ al-
AskandarÐya[…] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.11, Überschrift. 
335
 istišhÁd 7 min riÊÁl […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20850 vom 28.1.11, S.1, Sp.2, Z.2 /  ÝuyÙn taÎmÐ […] in: al-
ÊumhÙrÐya, Nr.20850 vom 28.1.11, S.12, Z.12. 
336
 al-MunÊid, Eintrag „saqaÔa“, „saqaÔa fÐ l-Îarb“ und „saqaÔa fÐ sÁÎat aš-šaraf“. 
337
 nušaÔÁ´ «tuÎÁlifu šabÁb a×-×aura»[…] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.6, Untertitel. 
338
 ÝUmar SulaimÁn nÁ´iban […] in: aš-šurÙq, Nr.729 vom 30.1.11, S.1, Sp.1, Z.25-26. 
339
 ÒalÁt al-ÈÁ´ib ÝalÁ […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.16, Z.3. 
340
 al-Êaiš yusaiÔir ÝalÁ […] in: aš-šurÙq Ausgabe vom 31.1.11, S.7. 
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Der vierte Stamm des Verbes, also „asqaÔa“ wird verwendet, wenn der Tod eines Menschen 
von außen herbeigeführt wird. An zwei Textstellen ist eine derartige Verwendung des Verbs 
zu beobachten. 
 
„Ýunf aš-šurÔa yusqiÔ ak×ar min mi´at šahÐd“ (durch polizeiliche Gewalt fallen mehr als 100 šuhadÁ´)341 
„al-maÊzara allatÐ asqaÔat Ýašarat šuhadÁ´“ (das Blutbad, durch das zehn šuhadÁ´ fielen)342 
 
Die Verwendung der Verben „qatala“(töten) und „iÈtÁla“(ermorden) in Verbindung mit dem 
Terminus šahÐd weist darauf hin, dass die Menschen keines natürlichen Todes gestorben sind, 
sondern einem Verbrechen zum Opfer gefallen sind. An fünf Textstellen wird in der „aš-
šurÙq“ das Verb „qatala“ eingesetzt, und zwar immer passivisch, womit diesen zu entnehmen 
ist, dass die šuhadÁ´ getötet wurden. In der „al-ÊumhÙrÐya“ tritt das Verb „qatala“ zweimal 
auf. Auch das Verb „rÁÎa ÃaÎÐya“ nimmt den Aspekt des šahÐd als Opfer einer Gewalttat auf. 
 




„mutaham bi-qatl 6 šuhadÁ´ (er wird beschuldigt, sechs šuhadÁ´ getötet zu haben)344 
„al-mas´ÙlÐn Ýan qatl šuhadÁ´ as-suwais“ (die Verantwortlichen für den Mord der šuhadÁ´ von Sues)345  
„al-qiÒÁÒ min qatlat abriyÁ´ wa šuhadÁ´ al-intifÁÃa“ (die Vergeltung für die Tötung der Unschuldigen 
und der šuhadÁ´ des Volksaufstands)346 




„an-niÛÁm allaÆÐ safaka dimÁ´ al-miÒriyÐn wa rÁÎa ÃaÎÐyatahu mi´Át aš-šuhadÁ´ min al-muwÁÔinÐn“ 





Einen brutalen Tod legt die Verwendung des Verbs „ÎaÒada“ nahe. Im MunÊid findet sich in 
Verbindung mit dem Tod der Beispielsatz „ÎaÒadat aš-šurÔa al-mutaÛÁhirÐn“ mit der 
Erläuterung, die Polizei strecke die Demonstranten in einem Kugelhagel nieder.
349
 Dieses 
Verb tritt an einer Textstelle in Erscheinung.  
 





Die Verwendung der Phraseologismen „laqÐya Îatf“ und „laqÐya maÒraÝ“ legt zwar keinen 
brutalen, aber einen unnatürlichen Tod nahe, der beispielsweise durch einen Unfall verursacht 
                                                     
341
 ÝUmar SulaimÁn nÁ´iban […] in: aš-šurÙq, Nr.729 vom 30.1.11, S.1, Untertitel. 
342
 al-muÝtaÒimÙn yurÁbiÔÙn bi-maidÁn […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.1, Sp.1, Z.23-24. 
343
 9 qatlÁ wa 18 muÒÁban […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.10, Sp.2, Z.29. 
344
 muÔÁradat raÊul aÝmÁl […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.11, Sp.1, Z.3. 
345
 muÔÁradat raÊul aÝmÁl […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.11, Sp. 3, Z.6. 
346
 nuraÎÎib bi-l-ÎiwÁr maÝa […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20856 vom 3.2.11, S.7, Sp.4, Z.8-9. 
347
 ahÁlÐ šuhadÁ´ al-AskandarÐya […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.9, Sp.1, Z.8. 
348
 bayÁn min al-qÙwÁt al-musallaÎa […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.1, Z.32-33. 
349
 Al-MunÊid, Eintrag „ÎaÒada“. 
350





 Hierzu lassen sich in der „aš-šurÙq“ drei Textstellen mit „laqÐya maÒraÝ“ und 
eine mit „laqÐya Îatf“ anführen, in der „al-ÊumhÙrÐya“ finden sich zwei Textstellen, in denen 
der Phraseologismus „laqÐya Îatf“ auftritt. 
 
„li-ÎaÒr šuhadÁ´ihim, miman laqÙ Îatfahum fÐ «ÊumuÝat aš-šuhadÁ´» (um ihre šuhadÁ´ zu betrauern, 
die am Freitag der šuhadÁ´ ums Leben gekommen sind)352 




„wa šuhadÁ´ aš-šurÔa allaÆÐna laqÙ Îatfahum“ (und die šuhadÁ´ der Polizei, die ums Leben kamen)354 
 
Relativ häufig kommen auch solche Phraseologismen vor, die nahelegen, dass der šahÐd 
bewusst und willentlich sein Leben für einen höheren Zweck, in diesem Fall die Freiheit 
Ägyptens, gegeben hat. In diese Kategorie fallen „qaddama ÎayÁt“ (das Leben geben), 
„qaddama rÙÎ“ (die Seele geben) und „ÃaÎÎa bi-ÎayÁt“ (das Leben opfern), welche alle in der 
„aš-šurÙq“ zu finden sind. Die erstgenannten Wortverbindungen treten jeweils einmal auf. 
Das letztgenannte wird an zwei Textstellen verwendet. 
 








„usar aš-šuhadÁ´: abnÁ´unÁ ÃaÎÎÙ bi-ÎayÁtihim min aÊl ÎurrÐyat miÒr“ (die Familien der šuhadÁ´: 




Schließlich kommen in beiden Medien vereinzelt auch solche Verben zum Einsatz, die 
weniger Aufschluss über die Todesumstände zulassen wie zum Beispiel „mÁta“(sterben) und 
„tuwuffÐya“(sterben), weshalb diese Textstellen an dieser Stelle nicht weitergehend beleuchtet 
werden sollen. Mehrheitlich aber werden solche Verben verwendet, die auf einen 
unnatürlichen Tod des Betroffenen hinweisen, dabei können sie Opfer unglücklicher 
Umstände sein, aber auch Opfer gezielter Gewaltausübung Dritter ihnen gegenüber. 
 
Als Überblick über die Verwendung des Terminus šahÐd soll die folgende Tabelle dienen, die 
die Anwendung der komponentiellen Analyse Nidas auf diesen Terminus darstellt.358 
Ausgewählte und als repräsentativ für gewisse Verwendungsstrukturen erachtete Kontexte 
aus den beiden Zeitungen werden herangezogen, um exemplarisch die jeweiligen 
semantischen Komponenten darstellen zu können. 
 
                                                     
351
 Vgl. Al-MunÊid, Eintrag „maÒraÝ“. 
352
 muwÁÊahat dÁmÐya baina […] in: aš-šurÙq, Nr.729 vom 30.1.11, S.9, Sp.1, Z.3. 
353
 ÉamÐla IsmÁÝÐl: «lÁ muÒÁlaÎa […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.4, Z.7. 
354
 istišhÁd 7 min riÊÁl […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20850 vom 28.1.11, S.1, Sp.2, Z.2. 
355
 305 šuhadÁ´ yuqaddimÙn […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.9, Überschrift. 
356
 lÁ amal maÝa ha´ÙlÁ´ in: aš-šurÙq, Nr.733 vom 3.2.11, S.2, 63-64. 
357
 usar aš-šuhadÁ´: abnÁ´unÁ […] in: aš-šurÙq, Nr.733 vom 3.2.11, S.9, Untertitel. 
358
 Vgl. 2.2.2. 
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2) „li-takÙnÙ šuhadÁ´ ÝalÁ n-nÁsi“ (damit ihr šuhadÁ´ für eure Mitmenschen seiet)
360
 
3) „an-niÛÁm allaÆī safaka dimÁ´ al-miÒrÐyÐn wa rÁÎa ÃaÎīyatahu mi´Át aš-šuhadÁ´ min al-muwÁÔinīn“ (das 




4) „šahÐdat AmÐra […] allatÐ laqÐyat maÒraÝaha ÌilÁl raÒÁÒa ÝašwÁ´Ðya min asliÎat riÊÁl aš-šurÔa“ (šahÐda 
AmÐra, die durch einen Querschläger der Polizei getötet wurde)
362
 




6) „8 šuhadÁ´ min aš-šurÔa […] anqaÆÙ as-sukÁn wa ÃaÎÎÙ bi-ÎayÁtihim“ (acht šuhadÁ´ der Polizei retteten 
die Bewohner und opferten ihr Leben)
364
 
7) „awal šahÐd […] laqīya maÒraÝhu ÝindamÁ aÔlaqa Ýalaihi ÌÁriÊÙn ÝalÁ l-qÁnÙn an-nÁr“ (der erste šahÐd […] 
starb, als Kriminelle das Feuer auf ihn eröffneten)
365
 
8) „daqīqat ÎidÁd ÝalÁ arwÁÎ šuhadÁ´ al-iÝtidÁ´ al-irhÁbī ÝalÁ kanīsat al-qiddīsīn“ (eine Schweigeminute für 
die bei dem Terroranschlag auf die Al-Qiddīsīn Kirche umgekommenen šuhadÁ´)366 
9) „wa lan ansÁ mÁ faÝalahu aš-šahīd […] a×nÁ´ muhÁÊamat maÔÁr“ (Ich werde nicht vergessen, was der 
šahīd […] bei dem Angriff auf einen Flughafen getan hat)367 




11) „šahÐd al-ÐmÁn wa-l-faÃÐla wa-l-waÔanÐya ad-duktÙr MuÒÔafÁ Al-WakÐl“369 (šahÐd des Glaubens, der 
Tugend und des Patriotismus Doktor MuÒÔafÁ Al-WakÐl) 
12) „dam aš-šuhadÁ´ lan taÃÐÝa abadan“ (das Blut der šuhadÁ´ wird nie verloren gehen)370 
13) „yu´addÙn ÒalÁt al-ÈÁ´ib ÝalÁ arwÁÎ aš-šuhadÁ´“ (sie beten für die Seelen der šuhadÁ´)371 




                                                     
359
 «aš-šurÙq» taqÃÐ […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.11, Sp.2, Z.32. 
360
 šaiÌ al-azhar: inšaÈalnÁ bi-l-qaÃÁyÁ Ýan muškilÁtinÁ ar-ra´ÐsÐya, in: al-ÊumhÙrÐya, Nr. 20850 vom 28.1.11, S.5, 
Spalte 5, Zeile 37. Die deutsche Übersetzungsvariante ist selbst erstellt. 
361
 bayÁn min al-qÙwÁt al-musallaÎa […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.1, Z.32-33. 
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 ahÁlÐ šuhadÁ´ al-AskandarÐya […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.9, Sp.1, Z.11-14. 
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 istimrÁr iÌtifÁ´ mas´Ùl […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.7, Untertitel. 
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 8 šuhadÁ´ min aš-šurÔa […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr.20850 vom 28.1.11, S.15, Überschrift. 
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 Îaqqaqa nahÃa Èair masbÙqa […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.4, Sp.4, Z.2-3. 
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  1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 
Semantische Komponenten    
Menschlich + + + + + + + + + + + + + + 
Zustand   - lebendig + + - - - - - - - - - - - - 
                - tot - - + + + + + + + + + + + + 
Todesumstände    - natürlich - 0 - - - - - - - - + - - - 
                             - unnatürlich  + 0 + + + + + + + + - + + + 
Todesumstände relevant - - + + + + + + + + - + + + 
Verhalten, das zum Tod führt    
       - für andere Menschen aufopfernd 0 0 0 - + + - - + 0 + +- + + 
       - in Selbstverteidigung  0 0 0 - +- - + - - 0 - 0 0 +- 
       - bei der Pflichterfüllung - 0 - - +- + - - + 0 - 0 0 - 
       - Wille, Anliegen durchzusetzen + 0 +- - +- - - - - +- - 0 0 + 
Todesursache    - durch Straftat 0 0 + - 0 - + + - 0 - 0 0 +- 
                          - durch Unfall 0 0 - - 0 + - - - 0 0 0 0 - 
                          - durch Umstände 0 0 +- + 0 + - - - + 0 + + + 
                          - im Krieg 0 0 - - + - - - + - - 0 0 - 
Bewusstseinszustand der šuhadÁ´  
 - bewusste Konfrontation mit Tod + - +- - +- + - - + +- - +- 0 + 
 - eigener Tod intendiert +- - - - - - - - + - - - - +- 
 - Einwirken auf gesellschaftl. Verhältnisse  + + +- - 0 - - - - +- + 0 0 + 
 - Sendungsbewusstsein + + +- - - - - - - +- - 0 +- + 
Relevanz des Charakters   
          - Lebensführung relevant - + - - - - - - - - + 0 0 +- 
          - verdienstvoller Lebensverlauf 0 0 0 0 0 + 0 0 + 0 + 0 0 +- 
Urteil der Nachwelt   
             - erhalten Anerkennung +- + + + + + + + + + + + + + 
             - bleiben in Erinnerung + + + + + + +- + + + + + + + 
             - verpflichten zum Handeln + + + + 0 - - 0 0 + 0 + +- + 
             - Handeln der šuhadÁ´ vor Tod   
               gerechtfertigt 
+ 0 + 0 + + + 0 + + 0 + + + 
Tabelle 2: Komponentielle Analyse des Terminus šahÐd  
Die Religionszugehörigkeit der šuhadÁ´ ist in dieser Darstellung bewusst nicht aufgeführt, da 
aus den Textstellen nicht hervorging, dass dies ein Kriterium sein könnte, welches darüber 
entscheidet, ob eine Person als šahÐd bezeichnet wird oder nicht. Vielmehr ist eben an 
manchen Stellen von šuhadÁ´ die Rede, welche sich auf Christen und Muslime beziehen, aber 
es ist anhand der untersuchten Textstellen nicht ersichtlich, dass konkret zwischen einem 
christlichen und einem muslimischen šahÐd unterschieden würde. Hierbei wäre interessant zu 
wissen, welches mentale Konzept dem christlichen Terminus šahÐd im Arabischen als 
Bezeichnung eines Toten zugeschrieben wird und ob dieses Konzept sich von dem 
christlichen Konzept des Märtyrers im Deutschen unterscheidet. 
 
Grundsätzlich ist den Textstellen gemein, dass sie sich alle auf einen Menschen beziehen. 
Ansonsten ist eine sehr vielseitige Verwendung des Terminus zu beobachten, wobei auch 
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bedacht werden sollte, dass es sich bei den untersuchten Textstellen lediglich um einen sehr 
partiellen Ausschnitt aus der Kommunikation im arabischen Raum handelt, da sie auf einen 
konkreten historischen Hintergrund, einen ausgewählten Zeitraum und nur zwei 
Zeitungsmedien beschränkt sind.  
 
In dieser komponentiellen Analyse kommt eine Reihe von distinktiven Eigenschaften zum 
Ausdruck, die zur Bezeichnung eines Menschen als šahÐd führen können, wobei klar 
ersichtlich wird, dass je nach Textstelle die Aktivierung gewisser Eigenschaften variiert. An 
wenigen Textstellen bezieht sich der Terminus auf einen Lebenden. Bezüglich der 
Textstellen, die sich auf einen Toten beziehen, können die Todesumstände sehr 
unterschiedlich sein, ein Mensch kann aktiv ein Anliegen vertreten und deshalb zu Tode 
kommen, er kann aber auch bei einem Unfall oder im Dienst ums Leben kommen und wird 
daher als šahÐd bezeichnet.  
 
Eine Konstante scheint zu sein, dass diese Menschen von ihren Mitmenschen Anerkennung 
erhalten und ihnen in besonderer Weise im Gedächtnis bleiben. Diese Wahrnehmung erinnert 
an die Lebendigkeit der šuhadÁ´ nach Auffassung des Terminus zu Zeiten der Entstehung des 
Islams
373
, von der es heißt, deren Lebendigkeit im Diesseits drücke sich darin aus, dass sie 
ihren Mitmenschen in besonderer Weise in Erinnerung blieben. Diese semantische 
Eigenschaft fällt in den Bereich der gefühlsansprechenden Bedeutung, da sie beschreibt, wie 
Menschen auf dieses Zeichen reagieren.
374
 Passend hierzu fällt auf, dass die Bezeichnung von 
Toten als šuhadÁ´ häufig von Seiten der Angehörigen stattfindet375, weshalb die Vermutung 
nahe liegt, dass durch Verwendung dieses Terminus die gestorbene Person in gewisser Weise 
aufgewertet wird. Auch der demonstrative Einsatz des Terminus in Überschriften, als Titel 
von Orten und Geschehnissen und auch als Titel von Personen und anerkannten 
Persönlichkeiten verstärkt den Eindruck, dass der Terminus den Empfänger in besonderer 
Weise emotional anspricht. 
 
Die unterschiedliche Gewichtung der Verwendung des Terminus šahÐd in den beiden 
Zeitungsmedien legt nah, dass in Form dieser Bezeichnung ein Werturteil über die 
Rechtmäßigkeit des Handelns der šuhadÁ´ abgegeben wird. Die „al-ÊumhÙrÐya“ verwendet 
den Terminus zum einen deutlich seltener als die „aš-šurÙq“, zum anderen beziehen sich die 
meisten Textstellen auf Polizisten, und die getöteten Demonstranten werden deutlich seltener 
als šuhadÁ´ bezeichnet. Vor dem Hintergrund, dass diese Zeitung als regierungsnah gilt, ergibt 
es Sinn, dass das Handeln der Demonstranten möglichst nicht legitimiert werden soll. Im 
Gegenzug bezeichnet die unabhängige „aš-šurÙq“ meist die Demonstranten als šuhadÁ´, da 
davon ausgegangen werden kann, dass dieses Medium die Rechtmäßigkeit der Prosteste der 
Bevölkerung gegen das Regime gegeben sieht. Diese Tendenz zur ‚Politisierung’ des 
Terminus šahÐd, also zur Bewertung einer politischen Lage, indem je nach Standpunkt des 
berichtenden Mediums zwischen Verwendung des Terminus šahÐd oder der Begriffe qatÐl 
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 Vgl. 5.2.1.2.1. 
374
 Vgl. Nida 1975-1:29. 
375
 Zum Beispiel ahÁlÐ šuhadÁ´ al-AskandarÐya […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.9, Sp.1, Z.11-14 / ahÁlÐ 
šuhadÁ´ al-AskandarÐya[…] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.11, Sp.4, Z. 20-21 / usrat aš-šahÐd «al-ÝaÊÙza» 
[… ] in: aš-šurÙq, Nr. 732 vom 2.2.11, S.8. 
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oder ÃaÎÎÐya unterschieden wird, wird in manchen arabischsprachigen Zeitungsartikeln 
kritisch betrachtet.
376
 Interessant wäre zur weiteren Untersuchung dieser Hypothese eine 
vergleichende komponentielle Analyse der Begriffe qatÐl und ÃaÎÎÐya, welche, aufgrund des 
Arbeitsumfangs im Rahmen dieser Arbeit, nicht durchgeführt werden kann, aber Aufschluss 
über diese Fragestellung verspricht. 
 
Ein Urteil über die Rechtmäßigkeit des Handelns wird auch im Gebrauch des Terminus zur 
Zeit der Entstehung des Islams zum Ausdruck gebracht, nur dass nicht das Handeln im 
politischen Kontext, sondern die Ausrichtung des Handelns nach der göttlichen Wahrheit 
primär von Bedeutung ist.
377
 Die grundsätzliche Unterscheidung der Bewertung von 
Handlungen nach Recht und Unrecht, und der Terminus šahÐd als Ausdruck des 
Rechtmäßigen scheint eine damals wie heute konstante semantische Komponente des 
Zeichens šahÐd zu sein. 
 
Schlussendlich gibt Tabelle 2 einen Überblick über die je nach Verwendung variierenden 
relevanten semantischen Komponenten des Terminus. Diese Aufstellung kann als 
Hilfestellung dienen, wenn es im Übersetzungsprozess darum geht, eine deutsche 
Entsprechung für diesen Terminus zu finden. 
 
 
5.3.3 Der Begriff šÁhid 
Im Gegensatz zum Terminus šahÐd lässt sich von der Verwendung des Begriffs šÁhid ein recht 
homogenes Bild zeichnen. An 33 der insgesamt 35 Textstellen der „aš-šurÙq“ tritt der Begriff 
in Verbindung mit dem Substantiv ÝayÁn auf und meint Augenzeugen, die ein Geschehen 
verfolgt haben und meist im Anschluss der Zeitung darüber berichten. Einmal steht die 
Pluralform šuhÙd allein, meint aber auch die Augenzeugen. Das zweite Glied der 
Genitivverbindung šuhÙd ÝayÁn steht meist ohne Artikel, in manchen Fällen aber auch in 
definiter Form, das heißt šuhÙd al-ÝayÁn. Es ist allerdings bei diesen beiden Formen kein 
Unterschied in Verwendung oder Referenz zu erkennen.  
 




„wa awÃaÎa šuhÙd al-ÝayÁn ana“ (šuhÙd ÝayÁn erklärten, dass)379 





In der „al-ÊumhÙrÐya“ bietet sich ein ähnliches Bild. 20 der insgesamt 21 Textstellen beziehen 
sich auch hier auf den oder die Augenzeugen. Hierbei weisen die verwendeten Formen in 
Bezug auf die semantischen Komponenten keinen Unterschied zu den Textbeispielen der „aš-
šurÙq“ auf. Hierzu ergibt sich folgende komponentielle Analyse. 
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 Vgl. Lucien 2010 / ManÁÝ / al-ËalÐÊ 2009. 
377
 Vgl. 5.2.1.2.7. 
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 al-Êaiš yuÎbiÔ muÎÁwalat […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.4, Z.23-25. 
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 riÊÁla wa ÔÙl  […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11,S.6, Z.19. 
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1) „Wifqan li-šuhÙd ÝayÁn akkadÙ anna samÁÝ iÔlÁq ar-raÒÁÒ kÁna mudawwÐyan li-l-ÈÁya“ (šuhÙd ÝayÁn 
berichteten, dass das Abfeuern von Munition unglaublich laut gewesen sei)
381
 
2) „qÁla šuhÙd ÝayÁn inahu tamma iÎrÁq sayÁrataini li-š-šurÔa“ (šuhÙd ÝayÁn berichteten, dass zwei 




 1 2 
Semantische Komponenten  
menschlich + + 
Zustand              - lebendig + + 
Körperliche Anwesenheit bei einem  
Geschehen 
+ + 
Anschließende Schilderung von Eindrücken   
            - akustischer Natur + +- 
            - visueller Natur - + 
Tabelle 3: Komponentielle Analyse des Begriffs šÁhid 
Es kann sich demnach um verschiedene Sinneseindrücke handeln, die Menschen bei einem 
Geschehen feststellen und im Nachhinein Dritten gegenüber schildern. Diese Handlung 
zeichnet sie als šuhÙd ÝayÁn aus. Dieser Begriff stellt in den betrachteten Textbeispielen 
keinen Bezug zu Toten her. Dem Konzept dieses Begriffes entsprechend würde das deutsche 
Äquivalent am ehesten Zeuge oder Augenzeuge lauten. 
 
Im Vergleich zur Verwendung des Terminus šahÐd stellt es eine wertvolle Erkenntnis dar, 
dass der Begriff šÁhid für Menschen verwendet wird, die ein Geschehen verfolgen und 
darüber berichten, womit šahÐd für dieses Bezeichnete nicht das passende Bezeichnende 
darstellt. Schließlich kann der Terminus šahÐd auch als Zeuge verstanden werden, allerdings 
ist dies demzufolge nur bei den Koranversen der Fall, die den Terminus explizit nennen.
383
. 
Außerhalb dieses religiösen Kontexts wird im allgemeinsprachlichen Arabisch für einen 
Zeugen der Begriff šÁhid verwendet. 
 
 
5.3.4 Der Terminus istišhÁd 
Der Terminus wird für diese Arbeit in verschiedenen grammatischen Formen berücksichtigt, 
nämlich dem schon genannten Infinitiv (istišhÁd), den konjugierten Verbformen im Aktiv und 
im Passiv (istašhada im Aktiv und ustušhida im Passiv) aller auftretenden Zeitformen und 
dem dazugehörigen Aktivpartizip (mustašhidan). Diese Formen des Verbs werden in den 
Textbeispielen so beibehalten, weil eine Übersetzung derselben schon eine Deutung des 
Terminus beinhalten würde. In den angeführten Beispielen geht es darum, das mentale 
Konzept anhand des sprachlichen Kontextes zu erhellen, daher wurde dieser Vorgehensweise 
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 iÎbÁÔ muÎÁwalatain li-l-iqtiÎÁm […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.11, Sp.1, Z.11-12. 
382 ištibÁkÁt baina qÙwÁt al-amn […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.6, Z. 6-7. 
383
 Siehe 5.2.1.1. 
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der Vorzug gegeben, auch wenn dies an mancher Stelle dazu führt, dass der deutsche Satz 
nicht vollkommen schlüssig ist.  
 
Den jeweiligen Textstellen ist zu entnehmen, dass das Verb „istašhada“ ausdrücken kann, 
dass eine Person als šahÐd stirbt, womit dieses Verb mit dem Tod in Verbindung steht. 
Ebenfalls kann es aber auch die Wiedergabe einer Aussage beinhalten.  
Vorerst soll betrachtet werden, auf welche Personen der Terminus in Verbindung mit dem 
Tod Bezug nimmt. Analog zur Betrachtung der Textstellen bezüglich des Terminus šahÐd 




Abbildung 7: Verwendung des Terminus istišhÁd in der „aš-šurÙq“ in Bezug auf Tote 
Ähnlich wie bei der Verwendung des Terminus šahÐd, wird auch der Terminus istišhÁd in der 
„aš-šurÙq“ am häufigsten in Verbindung mit dem Tod von Demonstranten angewandt, die im 
Zuge der Demonstrationen meist durch von Polizisten abgefeuerte Geschosse ums Leben 
kommen. An zwei Textstellen sind auch Kinder und Jugendliche unter diesen Opfern.  
 
„baÝada istišhÁd ibnÐ sa-ušÁriku fÐ ×-×aura ÎatÁ n-naÒr“ (nach dem istišhÁd meines Sohnes werde ich die 
Revolution unterstützen, bis diese siegt)
384
 




„wa qad ustušhida ša´b ÝaÒr ams, baÝada iÒÁbatihi bi-Ôalaq nÁrÐ fÐ famihi“ (Gestern Nachmittag 
ustušhida ein junger Mann, nachdem er von einer Kugel in den Mund getroffen worden war)386 
 
An sieben Textstellen nimmt der Terminus Bezug auf Polizisten. Diese sind entweder im 
Konflikt mit Kriminellen oder Dieben, durch den Einsturz eines Gebäudes und an zwei 
Textstellen zwischen den Fronten der Auseinandersetzungen zwischen Demonstranten und 
Polizei ums Leben gekommen. 
 
„asfarat al-muwÁÊahÁt li-ÛabÔ al-ÌÁriÊÐn ÝalÁ l-qÁnÙn Ýan istišhÁd ÝamÐd“ (die im Zuge der Festnahme 
der Kriminellen auftretenden Auseinandersetzungen führten zum istišhÁd eines Generalmajors)387  
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 ×aklÁ «ÊumuÝat al-ÈaÃab» […] in: aš-šurÙq, Nr.733 vom 3.2.11, S.6, Untertitel. 
385
 305 šuhadÁ´ yuqaddimÙn […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.9, Sp.5, Z.2. 
386





Demonstranten Polizisten Kriegstote Freiheitskämpfer Zivilisten 
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„istišhÁd 7 ÃubbÁÔ wa ÊunÙd inhÁra Ýalaihim ÝaqÁr“ (istišhÁd von sieben Offizieren und 
Unteroffizieren, als über ihnen ein Gebäude zusammenstürzte)
388
 
„istišhÁd muÊannad wa iÒÁbat ÃÁbiÔain fÐ muwÁÊahÁt baina al-mutaÛÁhirÐn wa-š-šurÔa“ (istišhÁd eines 
Unteroffiziers und Verwundung zweier Offiziere bei Auseinandersetzungen zwischen den 




Der Terminus beschreibt, wie auch bei der Verwendung des Terminus šahÐd, diejenigen, die 
in einem Krieg zu Tode gekommen sind. An allen drei Textstellen wird die Verbindung zu 
bewaffneten Konflikten mit Israel hergestellt. 
 
„al-quwÁt al-musallaÎa wa ÊaišuhÁ allaÆÐ ÃaÎÎÁ bi-dimÁ´ihim min aÊl turÁb miÒr wa ustušhida minhu 
al-ÁlÁf bi- suwais“ (die Armee, von der viele ihr Leben für Ägypten geopfert haben und Tausende von 
ihnen ustušhidÙ)390  




„ÒÁbarÙ wa qÁtalÙ wa dÁfaÝÙ wa istabsalÙ wa ustušhidÙ wa intaÒarat miÒr“ (sie blieben standhaft, 
kämpften, verteidigten, zeigten Mut, ustušhidÙ und Ägypten siegte)392 
 
An zwei Textstellen wird der Tod von Freiheitskämpfern der Vergangenheit mit dem Verb 
„istašhada“ beschrieben. Konkret geht es hier um den Widerstand in Ägypten im Jahr 1946. 
 
„allaÆÐna šÁrakÙ fÐ l-aÎdÁ× wa ustušhida minhum al-baÝaÃ“ (die an den Geschehnissen beteiligt waren 
und von denen einige ustušhida)393 
„ustušhida ÌamsÙn baÔalan“ (ustušhida 50 Helden)394 
 
Die Zivilisten, deren Tod mit dem Verb „istašhada“ beschrieben wird, fallen an der einen 
Textstelle einem Kriminellen zum Opfer, an anderer Stelle kommen sie ums Leben, weil sie 
sich Plünderern zur Wehr setzen. 
 
„baina l-balÔaÊÐya wa l-muwÁÔinÐn allaÆÐna ustušhidÙ difÁÝan Ýan amwÁlihim wa arwÁÎihim wa 
ÆawÐhim“ (zwischen den Schlägern und den Bürgern, die ustušhidÙ, weil sie ihren Besitz, sich selbst 
und ihre Angehörigen verteidigten)
395
 
„maidÁn al-isÝÁf allaÆÐ šahida istišhÁd šabÁb as-suwais“ (der Platz „maidÁn al-isÝÁf“, auf dem sich der 
istišhÁd der jungen Menschen aus Sues ereignete)396 
 
Von den 39 in Bezug auf den Terminus istišhÁd insgesamt betrachteten Textstellen in der „aš-
šurÙq“ sind sechs in Überschriften angesiedelt, was einen Prozentteil von 15,4% ausmacht 
und somit mit der Verwendung des Terminus šahÐd in Überschriften übereinstimmt. 
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 al-ÊaišyuÎaÆÆir […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.3,Sp.2, Z.9-10. 
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 istišhÁd 7 ÃubbÁÔ wa […] in: aš-šurÙq, Nr. 727 vom 28.1.11, S.3, Überschrift. 
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 as-suwais fÐ «ÎÁlat Îarb» […] in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11, S.5, Untertitel. 
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 istiqÁlÁt ÊamÁÝÐya fÐ […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.11, Z.28-30. 
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 al-ÈaÃab aš-šaÝbÐ in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.15, Sp.4, Z.2. 
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 as-suwais ÝurÙs […] in: aš-šurÙq, Nr.728 vom 29.1.11, S.4, Z.33-34. 
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 wa iÎtaraqat al-QÁhira in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11, S.15, Sp.6, Z.11-12. 
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 wa iÎtaraqat al-QÁhira in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11, S.15, Sp.6, Z.56-57. 
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 305 šuhadÁ´ yuqaddimÙn […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.9, Sp.6, Z.11-12. 
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Im Vergleich zur Verwendung des Terminus „istišhÁd“ in der „aš-šurÙq“, soll auch dessen 




Abbildung 8: Verwendung des Terminus istišhÁd in der „al-ÊumhÙrÐya“ in Bezug auf Tote 
 
Die meisten Textstellen, in denen der Terminus istišhÁd verwendet wird, beschreiben den Tod 
von Polizisten, die im Einsatz ums Leben gekommen sind. Einen großen Anteil macht die 
Beschreibung einer Rettungsaktion aus, bei der die Polizisten die Bewohner eines Gebäudes 
retten können, selbst aber durch das Einstürzen des Gebäudes sterben. An anderer Stelle 
verteidigt ein Polizist im Dienst ein Munitionslager gegen Kriminelle und wird dabei 
erschossen. Und wiederum eine weitere Textstelle formuliert es pauschaler. So heißt es dort, 
die Polizisten seien im Kampf gegen das Verbrechen als šuhadÁ´ gestorben. 
Zusammenfassend lässt sich sagen, dass diese Polizisten im Einsatz und im Dienst der 
Gesellschaft ums Leben kommen. 
 








„istišhÁd riÊÁl aš-šurÔa fÐ l-ka×Ðr min al-muwÁÊahÁt a×nÁ´ Ýamalihim fÐ mukÁfaÎat al-ÊarÐma“ (istišhÁd 





Auch die Feuerwehrleute, deren Tod mit dem Verb „istašhada“ beschrieben wird, sterben 
ähnlich wie die Polizisten im Dienst und im Einsatz für andere Menschen. 
 
„riÊÁl al-iÔfÁ´ aš-šurafÁ´ ustušhidÙ wa hum yunqiÆÙn haÆihi l-minÔaqa as-sakanÐya wa Èairuhum 
ustušhida min qabl“ (die ehrenhaften Feuerwehrleute ustušhidÙ und retteten dieses Wohngebiet, 
nachdem vor ihnen schon andere ustušhida)400 
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 8 šuhadÁ´ min aš-šurÔa […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr.20850 vom 28.1.11, S.15, Z.1. 
398
 istišhÁd ÝamÐd šurÔa […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20855 vom 2.2.11, S.13, Überschrift. 
399
 aÊhizat al-amn wa […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20854 vom 1.2.11, S.13, Sp.2, Z.5. 
400
 Îizb šabÁb 25 yanÁyir […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr. 20856 vom 3.2.11, S.13, Sp.3, Z.4-5. 
24 
2 2 1 
Polizisten Feuerwehrleute Zivilisten Sonstige 
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Bei den getöteten Zivilisten handelt es sich um die Bürger, die, wie die Polizisten, bei 
Einsturz des Gebäudes ums Leben gekommen sind. Sie wurden Opfer eines Unglücks. 
 
„inhiyÁr ÝaqÁr […] asfara Ýan istišhÁd 7 min riÊÁl aš-šurÔa wa i×nain min al-muwÁÔinÐn“ (der Einsturz 
des Gebäudes verursachte istišhÁd von sieben Polizisten und zwei Bürgern)401 
 
Die Kategorie „Sonstige“ beinhaltet eine Textstelle, an der mit dem Infinitiv „istišhÁd“402 auf 
den Tod des schiitischen Imams Hussein eingegangen wird. Sein Tod bei der Schlacht von 
Kerbela „wurde zum Gründungsmythos im kulturellen Gedächtnis der Schiiten“403. Die 
besondere Bedeutung der betrachteten Termini für die schiitische Kultur ist ein interessanter 
Aspekt, auf den im Rahmen dieser Arbeit aber nicht umfassend eingegangen werden kann.  
 
An einer einzigen Textstelle findet sich die Formulierung „ÝamalÐya istišhÁdÐya“404(istišhÁd-
Aktion), die ansonsten im Kontext von Anschlägen verwendet wird. An dieser Stelle handelt 
es sich um einen Generalmajor, der sein im Absturz begriffenes Flugzeug im Oktoberkrieg 
auf feindliche Flieger zusteuert, anstatt sich mit dem Schleudersitz in Sicherheit zu bringen. 
Er habe „allÁhu akbar“ (Gott ist groß)405 gesagt und die Flieger vollständig zerstört und somit 
seinem Land einen großen Dienst erwiesen. Er hat also heldenhaft für sein Land und seine 
Kameraden sein Leben geopfert. 
 
Es ist durchaus relevant, dass sowohl in der „aš-šurÙq“ als auch in der „al-ÊumhÙrÐya“ dies 
die einzige Textstelle ist, an der die Wendung „ÝamalÐya istišhÁdÐya“ zu finden ist. Offenbar 
stimmen die bisher betrachteten Todesumstände der Demonstranten, Polizisten und Zivilisten 
nicht mit dem mentalen Konzept einer solchen „ÝamalÐya istišhÁdÐya“ überein. Was einen 
solchen Vorgang ausmacht, wie er zu bewerten ist und inwiefern er von „intiÎÁr“ 
(Selbstmord) zu unterscheiden ist, wird im arabischen Raum durchaus diskutiert
406
, auf diese 
Diskussion kann aber wiederum an dieser Stelle nicht eingegangen werden. 
 
Bezüglich der Verwendung dieses Terminus in Überschriften lassen sich sechs entsprechende 
Textstellen finden, die einem Anteil von 20,7% an den insgesamt 29 betrachteten Textstellen 
entsprechen und somit dicht an den ermittelten 18,6% für den Terminus šahÐd liegen. Somit 
darf gefolgert werden, dass auch der Terminus „istišhÁd“ in der „aš-šurÙq“ und der „al-
ÊumhÙrÐya“ zu hohen Anteilen in Überschriften auftritt.  
 
Neben der Verwendung dieses Terminus für Tote, kann er auch verwendet werden, um das 
Zitieren auszudrücken. Hierbei kann es sich um Zitate von Personen oder auch um 
Koranzitate handeln. Koranzitate werden in der „aš-šurÙq“ zweimal mit dem Terminus 
„istašhada“ ausgedrückt und einmal in der „al-ÊumhÙrÐya“. 
 
                                                     
401
 infiÊÁr maÌzan […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr. 20851 vom 29.1.11, S.16, Untertitel Z.3-4. 
402
 ÔÁlibÁn bÁkistÁn tuÝlin […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20850 vom 28.1.11, S.11, Sp.1, Z.12. 
403
 Kermani 2002:11. 
404
 Îaqqaqa nahÃa Èair masbÙqa […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.4, Sp.4, Z. 7. 
405
 Îaqqaqa nahÃa Èair masbÙqa […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.4, Sp.4, Z. 7-8. 
406
 Vgl. zur Bewertung solcher Akte at-TakrÙrÐ 2003. 
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„Îa××a šaiÌ […] al-mutaÛÁhirÐn ÝalÁ Ýadam al-qÐyÁm bi-aÝmÁl taÌrÐb mustašhidan bi-ÁyÁt wa aÎÁdÐ× min 
al-qur´Án wa s-sunna“ (Scheich […] forderte die Demonstranten dazu auf, nichts zu zerstören und 
mustašhidan [als Beleg] Koranverse und hadÐ×e)408  
„ašÁra ilÁ […] mustašhidan bi-ÁyÁt min al-qur´Án al-karÐm“ (er wies darauf hin, dass […] und 
mustašhidan [als Beleg] Koranverse)409 
 
In den folgenden Textstellen belegen Personen ihre Aussage, und für diesen Vorgang wird 
das Verb „istašhada“ verwendet. 
 
„wa istašhada ŠafÐq bi-mauqif al-malik FÁrÙq baÝada tanÎÐyatihi min as-sulÔa[…]“ (ŠafÐq istašhada 
[seine Aussage] mit der Haltung des Königs FÁrÙq nach seinem Rücktritt[…])410 
„waÃÃaÎa Æalik maÝa l-istišhÁd bi-mÁ […]“ (er verdeutlichte durch istišhÁd dessen, was […])411 
 
Dem Verb folgt also jeweils die Präposition „bi“, welchem dann die Aussage folgt, was, wer 
oder woraus zitiert wird. Die Verwendung einer Präposition ist folglich ein Hinweis auf ein 
Zitat. In der Anwendung dieses Verbs für den Vorgang des Zitierens ist demnach in Bezug 
auf den Koran und auf Persönlichkeiten grammatisch kein Unterschied festzumachen.  
Ansonsten muss anhand des Kontextes entschieden werden, ob mit dem Terminus „istišhÁd“ 
jeweils der Tod oder ein Zitat gemeint sind. Es ergibt sich folgende komponentielle Analyse.  
 
1) „istišhÁd 7 ÃubbÁÔ wa ÊunÙd inhÁra Ýalaihim ÝaqÁr a×nÁ´ iÌmÁd ÎarÐq“ (istišhÁd von sieben Offizieren 
und Soldaten, hervorgerufen durch den Einsturz des Gebäudes, das sie zu löschen versuchten)
412
 
2) „istišhÁd 4 bi-l-manÒÙra wa iÒÁbat 28 fÐ muÒÁdamÁt aš-šurÔa wa l-mutaÛÁhirÐn“ (istišhÁd von vier 
Menschen in al-ManÒÙra und Verwundung von 28 Menschen, hervorgerufen durch Zusammenstöße 
zwischen der Polizei und Demonstranten)
413
 
3) „al-muwÁÔinÐn allaÆÐna ustušhidÙ difÁÝan Ýan amwÁlihim wa arwÁÎihim wa ÆawÐhim“ (die Bürger, die 
bei der Verteidigung ihres Besitzes, ihrer Angehörigen und des eigenen Lebens ustušhidÙ)414  
4) „al-quwÁt al-musallaÎa wa ÊaišuhÁ allaÆÐ ÃaÎÎÁ bi-dimÁ´ihim min aÊl turÁb miÒr wa ustušhida minhu 
al-ÁlÁf“ (die Armee, von der viele ihr Leben für Ägypten geopfert haben und Tausende von ihnen 
ustušhidÙ)415 
5) „liwÁ´ MuÎammad al-BaÔrÁn qad ustušhida bi-raÒÁÒ al-muqtaÎimÐn“ (Generalmajor Muhammad Al-
BaÔrÁn ustušhida durch die Kugeln der Eindringlinge)416 
6) „fa-hÐya awalan ÌaÔÐbat rafÐqihi allaÆÐ raÎala au ustušhida“ (denn zum einen ist sie die Verlobte seines 
Freundes, der gestorben ist oder ustušhida…)417 
7) „fa-tawaÊÊaha ilaihÁ bi-Ô-ÔÁ´ira fÐ ÝamalÐya istišhÁdÐya qÁ´ilan ‹allÁhu akbar› … ×umma dammarahÁ bi-l-
kÁmil fÐ taÒarruf waÔanÐ kabÐr“ (also steuerte er sein Flugzeug auf [die feindlichen Flugzeuge] in einer 
                                                     
407
 mutaÛÁhirÙ «naÒr ad-dÐn» […] in: aš-šurÙq, Nr.728 vom 29.1.11, S.5, Sp.1, Z.4-5. 
408
 masÐra ÎÁšida min […] in: aš-šurÙq, Nr. 732 vom 2.2.11, S.7, Sp.3, Z.1-3. 
409
 ÌuÔabÁ´ al-masÁÊid […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr. 20851 vom 29.1.11, S.4, Sp.3, Z. 9-10. 
410
 AÎmad ŠafÐq yataÝahad […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.7, Sp.6, Z.9-10. 
411
 sÙ´Ál li-l-mutamayyizÐn in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20850 vom 28.1.11, S.3, Z.4. 
412
 istišhÁd 7 ÃubbÁÔ wa […] in: aš-šurÙq, Nr. 727 vom 28.1.11, S.3, Überschrift. 
413
 istišhÁd 4 bi-l-manÒÙra […] in: aš-šurÙq, Nr.729 vom 30.1.11, S.9, Überschrift. 
414
 305 šuhadÁ´ yuqaddimÙn […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.9, Sp.6, Z.11-12. 
415
 istiqÁlÁt ÊamÁÝÐya fÐ […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.11, Z.28-30. 
416
 istišhÁd liwÁ´ bi-l-fuyÙm […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.3, Z.5-6. 
417
 wa iÎtaraqat al-QÁhira in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11, S.15, Sp.5, Z. 23. 
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8) „mustašhidan bi-ÁyÁt min al-qur´Án“ (mustašhidan Koranverse)419 
9) „wa istašhada ŠafÐq bi-mauqif al-malik FÁrÙq“ (ŠafÐq istašhada [seine Aussage] mit der Haltung des 
Königs FÁrÙq nach seinem Rücktritt[…])420 
 
        1 2 3 4 5 6 7 8 9 
Semantische Komponenten   
Vorgang + + + + + + + + + 
     
physiologisch 
    + + + + + + + - - 
     impliziert den Tod eines Menschen + + + + + + + - - 
    Todesumstände                   
      
-          unnatürlich + + + + + +
- 
+ 0 0 
    Verhalten, das zum Tod führt   
  
  
-          altruistisch + - +
- 
+ - 0 + 0 0 
  
  
-          in Selbstverteidigung - - + - - 0 - 0 0 
  
  
-          bei der Pflichterfüllung + - - + + 0 + 0 0 
      
-          Wille, ein Anliegen 
durchzusetzen 
- + + - - 0 - 0 0 
    Todesursache   
  
  
-          Opfer einer Straftat - +
- 
+ - + 0 - 0 0 
  
  
-          durch Unfall + - - - - 0 - 0 0 
  
  
-          durch Umstände - + - - +
- 
0 - 0 0 
      -          im Krieg - - - + - 0 + 0 0 
    Bewusstseinszustand des Betreffenden   
  
  






0 + 0 0 
  
  
-          eigener Tod intendiert - - - - - 0 + 0 0 
  
  
-          Einwirken auf 
gesellschaftliche 
        Verhältnisse 
- + - - - 0 - 0 0 
      -          Sendungsbewusstsein - + - - - 0 - 0 0 
    Relevanz des Charakters   
  
  
-          Lebensführung relevant - - - - - + - 0 0 
      
-          Verdienstvoller Lebensverlauf  +
- 
- - - - +
- 
- 0 0 
    Urteil der Nachwelt über den Toten   
  
  
-          erhält Anerkennung + + + + + + + 0 0 
  
  
-          bleibt in Erinnerung + + + + + + + 0 0 
  
  
-          verpflichtet zum Handeln - + - - - - - 0 0 
      
-          Handeln der Person vor Tod  
        gerechtfertigt 
+ + + + + 0 + 0 0 
                                                     
418
 Îaqqaqa nahÃa Èair masbÙqa […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.4, Sp.4, Z. 7. 
419
 ÌuÔabÁ´ al-masÁÊid […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr. 20851 vom 29.1.11, S.4, Sp.3, Z. 9-10. 
420
 AÎmad ŠafÐq yataÝahad […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.7, Sp.6, Z.9-10. 
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     kommunikativ   - - - - - - - + + 
    
 impliziert die 
Wiedergabe  
 
- - - - - - - + + 
   
     - einer schriftlichen Aussage - - - - - - - + - 
  
  
      - einer mündlichen Aussage - - - - - - - - + 
                          - in mündlicher Form - - - - - - - + + 
Tabelle 4: Komponentielle Analyse des Terminus istišhÁd 
Der Terminus istišhÁd kann folglich einen physiologischen oder einen kommunikativen 
Vorgang beschreiben, wobei das mentale Konzept, das den physiologischen Vorgang des 
Sterbens beschreibt, dieselben semantischen Komponenten aktivieren kann wie der Terminus 
šahÐd. Demnach kann gefolgert werden, dass der Infinitiv istišhÁd den Vorgang des Sterbens 
als šahÐd beschreiben kann, wobei die Verbformen in der Vergangenheit im Passiv stehen, im 
Präsens im Aktiv. Der kommunikative Vorgang kann sowohl die Wiedergabe eines religiösen 
Textes als auch einer Aussage außerhalb des religiösen Kontextes bedeuten. Es kann 
demzufolge nur in der Verwendung als Beschreibung eines physiologischen Vorgangs von 
einem islamischen Terminus die Rede sein. Auf die Verwendung als Beschreibung der 
Wiedergabe einer Aussage trifft die Definition der islamischen Termini nicht zu.  
 
 
5.3.5 Der Terminus šahÁda 
Der Terminus šahÁda kann zur Beschreibung unterschiedlicher Sachverhalte eingesetzt 
werden. So wird er in den untersuchten Medien als Bezeichnung einer allgemeinen Aussage 
oder einer Aussage vor einem Gremium, als schriftliche Bestätigung eines Sachverhalts, als 
Vermächtnis, als das islamische Glaubensbekenntis oder als Ausdruck des Todes als šahÐd 
verwendet.   
Es überwiegt die Verwendung des Terminus für eine schriftliche Bestätigung eines 
Sachverhalts. Dies kann eine Geburts- oder Sterbeurkunde sein, ein Zeugnis und häufig auch 
ein schulisches Abschlusszeugnis, das meist sinnbildlich für den erworbenen Abschluss steht. 
In der „aš-šurÙq“ steht šahÁda an fünf Textstellen für eine Urkunde oder ein Zeugnis. Die 
Verwendung stellt sich folgendermaßen dar: 
 




„al-ÎÁÒil ÝalÁ šahÁdat al-maÝhad al-fannÐ“ (der eine šahÁda des Kunstinstituts hat)422 
„li-yaktub «al-intarnat» šahÁdat mÐlÁd ÎaqÐqat li-l-ÝadÐd min al-ÎarakÁt al-iÎtiÊÁÊÐya“ (so stellt das 
Internet die šahÁda der Geburt für viele der Protestbewegungen aus)423 
 
In der „al-ÊumhÙrÐya“ wird šahÁda immerhin an 22 Textstellen im Sinne einer solchen 
Urkunde, eines Zertifikats oder eines Zeugnisses verwendet. 
 
„li-l-ÎuÒÙl ÝalÁ šahÁdat al-ÐzÙ al-ÝÁlamÐya“ (um das weltweit anerkannte ISO-šahÁda zu erhalten)424 
                                                     
421
 taÎarrukÁt al-ÊamÁhÐr in: aš-šurÙq, Nr. 728 vom 29.1.11, S.13, Sp.2, Z.19. 
422
 muÒÁbÙn bi-raÒÁÒÁt […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.9, Sp.1, Z.12. 
423
 intarnat wa daÝuwÁt «iftirÁÃÐya» […] in: aš-šurÙq, Nr.728 vom 29.1.11, S.6, Sp.1, Z.19. 
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„šahÁdÁt taqdÐr wa ÎawÁfiz mÁlÐya“ (šahÁdÁt zur Anerkennung und finanzielle Anreize)425 
„aÒdarÙ šahÁdÁt wafÁt li-l-ÝilÁm“ (sie stellten den Medien šahÁdÁt über ihren Tod aus)426 
 
Die „aš-šurÙq“ bezieht sich in fünf Textstellen mit diesem Terminus auf den Tod. In der „al- 
ÊumhÙrÐya“ findet sich lediglich eine derartige Textstelle. Diese Verwendung zeigen die 
folgenden Beispiele. 
 
„muÎÁÃarÁt li-Îa× al-muÝtaÒimÐn ÝalÁ aš-šahÁda“ (Vorträge, die die Belagerer [des maidÁn at-taÎrÐr] zur 
šahÁda antreiben sollen)427 




„yu´akkidu raÈbatahu fÐ l-ÎuÒÙl ÝalÁ š-šahÁda wa in yamÙta bi-haÆihi ÔarÐqa“ (er bekräftigt seinen 
Willen, die šahÁda zu erlangen und auf diese Weise zu sterben)429 
„wa allaÆÐ yamÙtu fÐ muwÁÊahat ha´ÙlÁ´ al-balÔaÊÐya yuÝaddu šahÐdan lahu aÊr aš-šahÁda muqÁbil 
tafÁnÐhi“ (wer in Auseinandersetzung mit diesen Schlägern stirbt, wird als šahÐd betrachtet und erhält 
den Lohn der šahÁda für seine Aufopferung)430 
 
Für eine mündliche Aussage steht der Terminus šahÁda in der „al- ÊumhÙrÐya“ an sechs 
Textstellen, in der „aš-šurÙq“ an zwei Stellen. Hiermit kann sowohl eine Aussage in privatem 
Kreis als auch in öffentlichem Rahmen vor einem Ausschuss gemeint sein.  
 
„Îasab šahÁdÁt al-ahÁlÐ“ (laut šahÁdÁt der Angehörigen)431 
„yudlÐ bi-šahÁdatihi amÁm laÊnat at-taÎqÐq“ (er macht seine šahÁda vor dem Prüfungssausschuss)432 
 „šahÁdÁt aš-šabÁb fÐ muÝaskarÁt al-amn al-markazÐ tu´akkidu ana“(šahÁdÁt junger Menschen aus den 
Polizeilagern bestätigen, dass…)433 
 
Auch die ursprüngliche Bedeutung der Anwesenheit und des Erlebens dieses Terminus findet 
sich in „aš-šurÙq“ an einer Textstelle wieder.  
 





Zudem meint šahÁda in der „aš-šurÙq“ das islamische Glaubensbekenntis, das die jungen 
Demonstranten sprechen, bevor sie sterben. Das Glaubensbekenntnis sollte, einem hadÐ× nach, 
möglichst das letzte sein, was ein Muslim vor seinem Tod spricht, um direkt ins Paradies 
einzugehen. 
 
                                                                                                                                                                     
424
 ÎalwÁn taÎÒul ÝalÁ […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr. 20850 vom 28.1.11, S.9, Sp.1, Z.3-4. 
425 šahÁdÁt taqdÐr […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20850 vom 28.1.11, S.14, Überschrift. 
426
 hus .. bas!! in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.14, Sp.1, Z.47. 
427
 «aš-šurÙq» taqÃÐ […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.11, Untertitel. 
428
 «ÎaÊÐÊ al-intifÁÃa» […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.5, Sp.1, Z.19. 
429
 ahÁlÐ šuhadÁ´ al-AskandarÐya […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.11, Sp.1, Z.25-26. 
430
 ÝulamÁ´ ad-dÐn yušÐdÙn […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20853 vom 31.1.11, S.4, Sp.1, Z.6-7. 
431
 ar-riÊÁl yaÎrusÙn […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20853 vom 31.1.11, S.2, Sp.2, Z.14-15. 
432 Jack Straw yudlÐ bi-šahÁdatihi […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20856 vom 3.2.11, S.10, Überschrift. 
433
 maÒdar amnÐ: […] in: aš-šurÙq, Nr.728 vom 29.1.11,S.3, Sp.2, Z.20-21. 
434
 histÐrÐyÁ ad-dumÙÝ […] in: aš-šurÙq, Nr.733 vom 3.2.11, S.14, Sp.2, Z.17. 
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„wa huwa fÐ laÎaÛÁtihi al-aÌÐra yuraddidu aš-šahÁdatain“ (und in seinen letzen Momenten wiederholt 
er die beiden šahÁdÁt)435 
„×uma raddada aš-šahÁdatain wa lafaÛa anfÁsahu al-aÌÐra“ (dann wiederholte er die beiden šahÁdÁt und 
tat seine letzten Atemzüge)
436
 
„qabla wafÁtihi naÔaqa aš-šahÁdatain wa rafaÝa iÒbaÝ as-sabÁba“(vor seinem Tod sprach er die beiden 
šahÁdÁt und erhob seinen Zeigefinger)437 
 
Es ist im Dual von zwei šahÁdÁt die Rede, weil das Glaubensbekenntnis aus zwei Teilen 
besteht, nämlich „ašhadu allÁ ilaha ilÁ l-lÁh wa muÎammadun rasÙlu l-lÁh“ (Ich bezeuge, dass 
es keine Gottheit außer Gott gibt und Mohammed sein Gesandter ist). Die Geste des 
Hochstreckens des Zeigefingers deutet zudem auf die Einheit Gottes hin. 
 
An einer Textstelle bezieht sich ein Autor auf sein persönliches Vermächtnis, das er in Form 
seines Buches der Nachwelt hinterlässt. Somit hätte der Autor die Menschen auf seine 
Erkenntnisse hingewiesen, bevor er stirbt. 
 
„šahÁdatÐ qabla an arÎal“ (meine šahÁda, bevor ich sterbe)438 
„aÝlana fÐhi al-BaÎr ana riwÁyatahu tilka hÐya šahÁdatuhu yÙdiÝuhÁ baina dafataÐ kitÁbihi qabla an 
yarÎal Ýan ÝÁlam al-aÎyÁ´“ (Al-BaÎr kündigte [im Gespräch] an, dass dieser Roman seine šahÁda ist, 





Es lässt sich demnach eine recht breite Verwendung des Terminus šahÁda konstatieren. Auf 
der Suche nach einer bestimmten referenziellen Struktur, die auf ein gewisses mentales 
Konzept hinweist, fällt das Verb „ÎaÒala ÝalÁ“ (erhalten) in Verbindung mit šahÁda im Sinne 
eines Zeugnisses auf. Diese Verbindung kommt in beiden Medien insgesamt an neun 
Textstellen vor, allerdings weist dieses Verb nicht ausschließlich auf ein Zeugnis oder eine 
Urkunde hin. An einer Textstelle wird ebendieses Verb verwendet und der darauffolgende 
Satz erhellt, dass es sich in diesem Kontext nicht um ein Zeugnis oder ein Zertifikat handelt, 
sondern um den Tod als šahÐd. 
 
„yu´akkidu raÈbatahu fÐ l-ÎuÒÙl ÝalÁ š-šahÁda wa in yamÙta bi-haÆihi Ô-ÔarÐqa“ (er bekräftigt seinen 
Willen, die šahÁda zu erlangen und auf diese Weise zu sterben)440 
 
An anderer Stelle tritt der Terminus šahÁda zusammen mit dem Verb „nÁla“ auf, das ähnlich 
wie „ÎaÒala ÝalÁ“ auf den Erhalt einer Sache hinweisen kann. Aber auch an dieser Stelle ist 
kein Zeugnis gemeint, sondern der Tod als šahÐd, da es sich um einen Dialog mit einem 
jungen Mann handelt, der das elterliche Haus verlässt, um sich den Demonstranten 
anzuschließen und wünscht: 
 
                                                     
435
 usar šuhadÁ´ al-AskandarÐya […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.8, Sp.2, Z.21-22. 
436
 ×aklÁ «ÊumuÝat al-ÈaÃab» […] in: aš-šurÙq, Nr.733 vom 3.2.11, S.6, Sp.2, Z.27-28. 
437
 usrat šahÐd «al-ÝaÊÙza» […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.8, Sp.2, Z.5. 
438
 UsÁma al-BaÎr […] in: aš-šurÙq, Nr. 727 vom 28.1.11,S.17, Überschrift. 
439
 UsÁma al-BaÎr […] in: aš-šurÙq, Nr. 727 vom 28.1.11,S.17, Sp.1, Z.24-25. 
440
 ahÁlÐ šuhadÁ´ al-AskandarÐya […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.11, Sp.1, Z.25-26. 
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„yÁ rabb anÁl aš-šahÁda“ (Möge Gott dafür sorgen, dass ich die šahÁda erhalte)441 
 
Es ist folglich keine explizite referenzielle Struktur zu erkennen, die ausschließlich auf ein 
konkretes mentales Konzept hinweisen würde, womit allein der Kontext die jeweilige 
Bedeutung festlegt. Die Verwendung der Verben wie „ÎaÒala ÝalÁ“ und „nÁla“ in Verbindung 
mit dem islamischen Terminus šahÁda legt nahe, dass die šahÁda nicht nur den Vorgang des 
Todes um Gottes willen selbst, sondern die damit einhergehende Anerkennung und den Lohn 
im Jenseits meint, den ein Mensch erhält
442
, wie deutlich aus dem folgenden Beispiel zu 
entnehmen ist. 
 
„wa llaÆÐ yamÙtu fÐ muwÁÊahat ha´ÙlÁ´ al-balÔaÊÐya yuÝaddu šahÐdan lahu aÊr aš-šahÁda muqÁbil 
tafÁnÐhi“ (wer in Auseinandersetzung mit diesen Schlägern stirbt, wird als šahÐd betrachtet und erhält 
den Lohn der šahÁda für seine Aufopferung)443 
 
Zum Terminus šahÁda kann die folgende komponentielle Analyse erstellt werden. 
 
1)  „muÒaffaÎÁt […] tadhasu al-ka×ÐrÐn bi-šahÁdat al-ÁlÁf“ (Panzerwagen überrollen in der šahÁda 
Tausender viele Menschen)
444 
2) „baÝada an ÎaÒala ÝalÁ šahÁdatihi al-ÊÁmiÝÐya“ (nachdem er seine šahÁda der Universität erhalten 
hatte)
445 
3) „li-l-ÎuÒÙl ÝalÁ šahÁdat al-ÐzÙ al-ÝÁlamÐya“ (um das weltweit anerkannte ISO-šahÁda zu erhalten)446 
4) „yu´akkidu raÈbatahu fÐ l-ÎuÒÙl ÝalÁ š-šahÁda wa in yamÙta bi-haÆihi ÔarÐqa“ (er bekräftigt seinen 
Willen, die šahÁda zu erlangen und auf diese Weise zu sterben)447 
5) „Îasab šahÁdÁt al-ahÁlÐ“ (laut šahÁdÁt der Angehörigen)448 
6) „yudlÐ bi-šahÁdatihi amÁm laÊnat at-taÎqÐq“ (er macht seine šahÁda vor dem Prüfungssausschuss)449 
7) „qabla wafÁtihi naÔaqa aš-šahÁdatain wa rafaÝa iÒbaÝ as-sabÁba“(vor seinem Tod sprach er die beiden 
šahÁdÁt und erhob seinen Zeigefinger)450 













                                                     
441
 usrat šahÐd «al-ÝaÊÙza» […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.8, Sp.1, 13. 
442
 Vgl. 5.2.1.2.2. 
443
 ÝulamÁ´ ad-dÐn yušÐdÙn […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20853 vom 31.1.11, S.4, Sp.1, Z.6-7. 
444
 histÐrÐyÁ ad-dumÙÝ […] in: aš-šurÙq, Nr.733 vom 3.2.11, S.14, Sp.2, Z.17. 
445
 taÎarrukÁt al-ÊamÁhÐr in: aš-šurÙq, Nr. 728 vom 29.1.11, S.13, Sp.2, Z.19. 
446
 ÎalwÁn taÎÒul ÝalÁ […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr. 20850 vom 28.1.11, S.9, Sp.1, Z.3-4. 
447
 ahÁlÐ šuhadÁ´ al-AskandarÐya […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.11, Sp.1, Z.25-26. 
448
 ar-riÊÁl yaÎrusÙn […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20853 vom 31.1.11, S.2, Sp.2, Z.14-15. 
449
 Jack Straw yudlÐ bi-šahÁdatihi […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20856 vom 3.2.11, S.10, Überschrift. 
450
 usrat šahÐd «al-ÝaÊÙza» […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.8, Sp.2, Z.5. 
451
 UsÁma al-BaÎr […] in: aš-šurÙq, Nr. 727 vom 28.1.11,S.17, Überschrift. 
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 1 2 3 4 5 6 7 8 
Semantische Komponenten  
Vorgang + - - + + + + - 
  - rein sensorisch + - - - - - - - 
 - Anwesenheit und Wahrnehmung + - - - - - - - 
  - kommunikativ - - - - + + - + 
        - Anwesenheit und Wahrnehmung - - - - + + - + 
        - anschließende Berichterstattung - - - - + + - +- 
                - in inoffiziellem Rahmen - - - - + - - - 
                - vor einem Gremium - - - - - + - - 
 - physiologisch - - - + - - - - 
       - impliziert den Tod eines Menschen - - - + - - - - 
                - unnatürliche Todesumstände - - - + - - - - 
                - Lohn im Jenseits - - - + - - - - 
 - komplexer Ablauf - - - - - - + - 
        - Bekundung der Einheit Gottes - - - - - - + - 
                - mündlich - - - - - - + - 
                - eventuell gestisch - - - - - - + - 
Einheit - + + - - - - + 
        - unbelebt - + + - - - - + 
                - Bestätigung eines Sachverhalts - + + - - - - + 
                    - zu verwaltungstechnischen  Zwecken - + + - - - - - 
                    - als Auszeichnung einer Leistung - + + - - - - - 
Erkenntnis  - - - - - - - + 
         - für die Nachwelt bestimmt - - - - - - - + 
Tabelle 5: Komponentielle Analyse des Terminus šahÁda 
 
Zum einen kann der Terminus šahÁda auf einen Vorgang oder eine Einheit Bezug nehmen. 
Dabei kann es sich um ganz unterschiedliche Vorgänge handeln. Von einem Terminus mit 
Bezug zum Islam kann nur in der Verwendung als den Tod implizierender physiologischer 
Vorgang oder als komplexer Ablauf zur Bekundung der Einheit Gottes gesprochen werden. 
Die übrigen Kontexte weisen keine speziell islamische Referenz auf. Dabei ist die 
Verwendung des Terminus ohne Bezug zum Islam wie die Beschreibung einer unbelebten 
Einheit, die einen Sachverhalt bestätigt, in dem betrachteten Textkorpus deutlich häufiger als 
diejenige als islamischer Terminus.  
 
Es handelt sich bei der unterschiedlichen Verwendung des Terminus šahÁda um Homonyme, 
um ein Bezeichnendes, welches Bezeichnete evozieren kann, die verschiedenen Wortfeldern 
zuzuordnen sind.
452
 Die Aufhebung der Homonymie geschehe im konkreten Beispiel anhand 
des Kontextes, der Realsituation und der Distributionen.
453
 Somit kann der Übersetzer nur 





                                                     
452
 Vgl. Geckeler 1982:133. 
453




5.3.6 Gemeinsame Betrachtung der Termini 
Es bietet sich an, bei den Textstellen, an denen die betrachteten Termini Teil einer Angabe zur 
Zahl der Toten und Verletzten sind, die Termini šahÐd und istišhÁd gemeinsam zu betrachten. 
Sowohl in der „aš-šurÙq“ als auch in der „al-ÊumhÙrÐya“ finden sich Textstellen, in denen 
Tote und Verletzte von Vorfällen aufgezählt werden, wobei die Termini istišhÁd und šahÐd für 
die Toten stehen. Diese Verwendung stellt sich folgendermaßen dar: 
 
„istišhÁd 4 bi-l-manÒÙra wa iÒÁbat 28“ (istišhÁd von vier Menschen in al-MaÒÙra und 28 Verletzte)454 
„ÎaÒÐlat yaum al-ÈaÃab bi-l-ÈarbÐya: 164 muÒÁban wa 3 šuhadÁ´“ (Bilanz des Tags des Zorns in Al-
ÈarbÐya: 164 Verletzte und 3 šuhadÁ´)455 
„wa afÁdat maÒÁdir ÔibbÐya […] Ýadad qatlÁ muwÁÊahÁt al-amn biwizÁrat ad-dÁÌilÐya balaÈa 13 
šahÐdan wa ak×ar min 75 muÒÁban“ (laut Informationen aus Ärztekreisen liegt die Zahl der Toten, die 
durch die Auseinandersetzungen mit der Polizei im Innenministerium umgekommen sind, bei 13 
šuhadÁ´ und mehr als 75 Verletzten)456 
„28 šahÐdan wa 1900 muÒÁban min aš-šabÁb wa š-šurÔa“ (28 šuhadÁ´ und 1900 Verletzte unter den 




Derlei Aufzählungen lassen sich in der „aš-šurÙq“ an 20 Textstellen feststellen, in der „al-
ÊumhÙrÐya“ ist eine derartige Verwendung an sechs Stellen auszumachen. Aus den Texten der 
„aš-šurÙq“ geht hervor, dass die Angaben über Verletzte und Tote häufig aus Ärztekreisen 
stammen, wobei nicht gesagt werden kann, ob diese Quellen selbst von šuhadÁ´ anstatt von 
qatlÁ gesprochen haben, oder ob es sich um eine Zuschreibung der Zeitung handelt, da es sich 
an keiner der Textstellen um wörtliche Rede handelt. Zumindest scheint die Angabe des 
istišhÁd oder der Zahl der šuhadÁ´ für die Toten allgemein zu stehen, wobei nicht weiter 
darauf eingegangen wird, wer unter welchen Umständen gestorben ist.  
 
An jeweils einer Textstelle der beiden betrachteten Medien wird bei den Toten differenziert 
zwischen šuhadÁ´ und dem neutraleren Substantiv maÒraÝ. In der „aš-šurÙq“ werden getötete 
Demonstranten als šuhadÁ´ bezeichnet, während für den Tod von Kriminellen, die Gefangene 
zu befreien versuchen, das Substantiv maÒraÝ Anwendung findet. In der „al-ÊumhÙrÐya“ wird 
zwischen šuhadÁ´ der Polizei und dem Tod von Gefangenen (maÒraÝ) unterschieden. 
 




„istišhÁd lÐwÁ´ bi-l-fuyÙm wa maÒraÝ 70 saÊÐnan fÐ siÊn al-QaÔÁ“ (istišhÁd eines Generalmajors in al-




                                                     
454
 istišhÁd 4 bi-l-manÒÙra […] in: aš-šurÙq, Nr.729 vom 30.1.11, S.9, Überschrift. 
455
 ÎaÒÐlat yaum al-ÈaÃab […] in: aš-šurÙq, Nr.729 vom 30.1.11, S.10, Überschrift. 
456
 šuhadÁ´ muwÁÊahat «ad-dÁÌilÐya» […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.7, Sp.1, Z.19-20. 
457
 28 šahÐdan wa […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.1, Überschrift. 
458
 10 šuhadÁ´ fÐ l-manÙfÐya […] in: aš-šurÙq, Nr. 732 vom 2.2.11, S.6, Überschrift. 
459
 istišhÁd lÐwÁ´ bi-l-fuyÙm […] in: al-ÊumhÙrÐya, Nr.20852 vom 30.1.11, S.3, Überschrift. 
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Dies könnte ein Hinweis darauf sein, dass die Termini šahÐd und istišhÁd im Vergleich zu 
Synonymen des gleichen Wortfeldes positiver konnotiert sind. Allerdings wäre für eine 
verlässliche Aussage zu dieser These eine kontrastiv angelegte lexikalische Feldanalyse nötig, 
die mehrere Lexeme einschließen müsste und dazu beitragen würde, die jeweilige 





Die betreffenden Termini werden vielgestaltig eingesetzt. Grundsätzlich kann gesagt werden, 
dass es sich um wertende Termini handelt, die eine Positivbewertung der jeweiligen 
Handlung oder des betreffenden Menschen ausdrücken. Dies geht aus der Okkurenz der 
islamischen Termini mit Bezug zum Tod hervor, wenn hierbei die Referenzen berücksichtigt 
werden, die an den konkreten Textstellen hergestellt werden. Die unabhängige Tageszeitung 
„aš-šurÙq“ ist eher auf Seiten der Bevölkerung zu vermuten, die sich gegen das Regime 
richten. Die Verwendung der betrachteten Termini bestätigt diese Annahme. Sie sieht die 
šuhadÁ´ und somit diejenigen, die für ein rechtmäßiges Anliegen eintreten, auf Seiten der 
Demonstranten und verwendet mehrheitlich für diese Personengruppe die betreffenden 
Termini. Die regierungsnahe „al-ÊumhÙrÐya“ hingegen richtet ihre Berichterstattung 
bezüglich der Termini eher auf die der Regierung zugerechneten Polizisten aus, die im 
Einsatz für die Einhaltung des Rechts ihr Leben geben und daher als šuhadÁ´ betrachtet 
werden. Dementsprechend geht mit der Verwendung der Termini in diesem Sinne vom 
Sender ein Werturteil einher, das das Verhalten der šuhadÁ´ legitimiert und auf die Seite des 
Rechts stellt. Die, durch Entstehung des Islams in Form der šahÁda, eingeführte Bewertung 
von Heldentum nach rechtmäßigem und unrechtmäßigem Verhalten
460
 findet sich auch in 
dem untersuchten Textkorpus der aktuellen Entwicklungen in Ägypten. 
 
Entsprechend der durch die Hermeneutik geforderten historischen Kontextualisierung
461
, ist 
eine Relevanz der Kenntnis der historischen Quellen auch in Bezug auf die aktuellen 
Zeitungstexte zu erkennen. An manchen Stellen der Zeitungstexte kommt die Besonderheit 
der šuhadÁ´ zum Ausdruck. Die unter 5.3.1.2.1 erläuterte Lebendigkeit der šuhadÁ´, die anstatt 
der Trauer Anlass zur Freude sein sollte, kommt beispielsweise in den von Freudenträllern 
begleiteten Ausrufen der Demonstranten zum Ausdruck. „yÁ šahÐd ithanÁ ithanÁ wa istanÁnÁ 
ÝalÁ bÁb al-Êanna“ (Oh šahÐd, freue Dich, freue Dich und warte am Tor zum Paradies auf 
uns)
462
. Die Lebendigkeit der šuhadÁ´ komme laut koranischem Verständnis vor allem 
dadurch zum Ausdruck, dass sie in ihrer Bemühung, das Gute zu stiften, positiven Einfluss 
auf die hinterbliebenen Mitmenschen ausübten. Dieser Aspekt spiegelt sich in den im Zuge 
der Demonstrationen wiederholt formulierten Handlungsaufforderungen wider. Vielfach 
finden sich Variationen der Aussage, das Blut der šuhadÁ´ dürfe nicht umsonst geflossen sein 
                                                     
460
 Vgl. 5.3.1.2.7. 
461
 Vgl. 2.1.2 
462
 aš-šurÔa tuÔliq ar-raÒÁÒ […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.2, Sp.1, Z.5-6. 
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„ÎatÁ lÁ taÆhab dimÁ´ ha´ÙlÁ´ aš-šuhadÁ´ habÁ´“463, was als Aufforderung dazu aufzufassen 
ist, sich selbst für die Ziele der šuhadÁ´ zu engagieren.464 
 
Eine Textstelle in der „aš-šurÙq“ stellt einen Bezug zu dem Glauben her, dass sich der Sunna 
nach die Lebendigkeit der šuhadÁ´ in der Besonderheit ihres Blutes manifestiere.465 Ein junger 
Mann, der als besonders engagierter Gläubiger dargestellt wird, kommt bei den 
Demonstrationen ums Leben. Sein Schwager wird zitiert, das Blut des Mannes, dem als „aš-





Dem Kapitel 5.3.1.2.3 kann entnommen werden, dass der koranischen Auslegung zufolge ein 
gottgefälliges Leben entweder mit dem Sieg (naÒr) oder mit der šahÁda endet. Ebendiese 
Auffassung kommt an mehreren Textstellen der „aš-šurÙq“ zum Ausdruck, wie beispielsweise 
das Plakat eines Demonstranten erkennen lässt, auf dem „aš-šahÁda au an-naÒr“ (entweder die 
šahÁda oder der Sieg)467 zu lesen ist. Auch die Beschreibung der Einwohner von Sues, deren 
Standhaftigkeit im Krieg gegen Israel zum Sieg geführt hat, erinnert an die Aufforderung an 
die Menschen, ihr Verhalten nach dem göttlichen Willen auszurichten.
468
 So heißt es in der 
„aš-šurÙq“ über die Bewohner dieser Stadt: „ÒÁbarÙ wa qÁtalÙ wa dÁfaÝÙ wa istabsalÙ wa 
ustušhidÙ wa intaÒarat miÒr“ (sie blieben standhaft, kämpften, verteidigten, zeigten Mut, 
starben als šuhadÁ´ und Ägypten siegte)469. Damit sind genau die Aspekte der Standhaftigkeit 
(Òabr) und des Kampfes (qitÁl) aufgeführt, die nach koranischer Auslegung dem Ende als 
šahÁda oder dem Sieg (naÒr) vorausgehen.  
 
Eine Textstelle stellt einen klaren Bezug zu dem hadÐ× des Propheten her, in dem es heißt, 
dass diejenigen, die ihr Eigentum, ihre Familie oder sich selbst verteidigen, im Todesfall als 
šuhadÁ´ betrachtet werden.470 „al-muwÁÔinÐn allaÆÐna ustušhidÙ difÁÝan Ýan amwÁlihim wa 
arwÁÎihim wa ÆawÐhim“ (die Bürger, die als šuhadÁ´ starben, weil sie ihren Besitz, sich selbst 




Die šahÁda zu Zeiten der Entstehung des Islams erklärt sich in der Opposition von Recht und 
Unrecht und ist auf der Seite des Rechts anzusiedeln. Demnach ist derjenige als šahÐd 
anzusehen, der für das Recht und für die Umsetzung der göttlichen Wahrheit eingetreten ist, 
wobei diese Aussage recht weit gefasst ist.
472
 Die šahÁda ist auch in dem betrachteten 
Textkorpus eindeutig positiv konnotiert. Die Termini treten wiederholt in Verbindung mit 
dem Begriff baÔal (Held) auf. So wird Sues als die Stadt der šuhadÁ´ und der Helden 
                                                     
463
 šuhadÁ´ muwÁÊahat «ad-dÁÌilÐya» […] in: aš-šurÙq,Nr.730 vom 31.1.11, S.7, Sp.6, Z.22-23. 
464
 Vgl. hierzu 5.4.2.3. 
465
 siehe 5.3.1.2.1. 
466
 usrat šahÐd «al-ÝaÊÙza» […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.8, Sp.3, Z.4-5. 
467
 «ÎaÊÐÊ al-intifÁÃa» […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.5, Sp.1, Z.19. 
468
 Vgl. 5.3.1.2.3. 
469
 as-suwais ÝurÙs […] in: aš-šurÙq, Nr.728 vom 29.1.11, S.4, Z.33-34. 
470
 Vgl. hierzu 5.3.2. 
471
 305 šuhadÁ´ yuqaddimÙn […] in: aš-šurÙq, Nr.734 vom 4.2.11, S.9, Sp.6, Z.11-12. 
472
 Vgl. 5.3.1.2.7. 
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(„madÐnat aš-šuhadÁ´ wa-l-abÔÁl“)473 oder ein junger getöteter Demonstrant als šahÐd und Held 
(aš-šahÐd al-baÔal)474 beschrieben. Auch die „al-ÊumhÙrÐya“ verortet die šuhadÁ´ 
entsprechend, wenn sie von den Helden der Armee spricht, die als šuhadÁ´ gestorben sind 
(„abÔÁl al-qÙwÁt al-musallaÎa an yaÃÐÝa dam šuhadÁ´ihim“)475.  
 
Es ist festzuhalten, dass auch nach genauerer Betrachtung der Textstellen kein definitives 
Urteil darüber abgegeben werden kann, wie weit sich das mentale Konzept der Termini 
erstreckt beziehungsweise welche Assoziationen bei einem arabischen Empfänger zusätzlich 
zu den beobachteten noch hervorgerufen werden. Zudem handelt es sich um einen konkreten 
historischen und soziokulturellen Kontext, der im Rahmen dieser Arbeit betrachtet wurde. 
Durch einen einzelnen Sprecher, ein anderes Zeitungsmedium oder in einem anderen Kontext 
mögen diese Termini auch eine andere Anwendung erfahren. Somit sollten 
Schlussfolgerungen bezüglich der aktuellen Verwendung der Termini bewusst auf den 
betrachteten Kontext begrenzt werden. 
 
Den Auffassungen zu Zeiten der Entstehung des Islams nach ist ein šahÐd vor allem jemand, 
der auf dem Wege Gottes („fÐ sabÐl allÁh“) stirbt, wobei diese Formulierung recht weiten 
Interpretationsspielraum lässt. Die Person solle ein gottgefälliges Leben geführt haben und 
auf die Erfüllung des göttlichen Wortes hingewirkt haben.
476
 
Viele der šuhadÁ´, die im Zuge der Demonstrationen ums Leben gekommen sind, haben laut 
der Darstellung der „aš-šurÙq“ ein Verdienst für das Land Ägypten und die Freiheit der 
ägyptischen Bürger geleistet. Diese Feststellung kommt vielfach in Textstellen zum 
Ausdruck. 
 
„šuhadÁ´ min aÊl ÎurrÐyat waÔaninÁ“ (šuhadÁ´ für die Freiheit unserer Heimat)477 
„usar aš-šuhadÁ´: abnÁ´unÁ ÃaÎÎÙ biÎayÁtihim min aÊl ÎurrÐyat miÒr“ (die Familien der šuhadÁ´: 
Unsere Kinder haben ihr Leben für die Freiheit Ägyptens geopfert)
478
 





Dabei setzen sich Muslime und Christen gemeinsam für das Anliegen der Demonstrationen 
ein, die Regierung zum Rücktritt zu bewegen. An einer Textstelle werden Muslime und 
Christen, die in Kairo und Sues bei den Demonstrationen ums Leben gekommen sind, als 
„šuhadÁ´ al-ÎurrÐya“ (šuhadÁ´ der Freiheit)480 bezeichnet. Die Freiheit Ägyptens scheint das 
übergeordnete Anliegen zu sein, für das die Menschen auch ihr Leben geben und folglich von 
ihren Mitmenschen als šuhadÁ´ betrachtet werden. Dieser Sachverhalt kommt besonders gut 
in einer Überschrift der „aš-šurÙq“ zum Ausdruck, in der es heißt: „aÔfÁl «ÊumuÝat al-ÈaÃab» 
yatamanÙn aš-šahÁda fÐ sabÐl al-waÔan“ (Jugendliche des „Tags des Zorns“ wünschen sich die 
                                                     
473
 as-suwais ÝurÙs […] in: aš-šurÙq, Nr.728 vom 29.1.11, S.4, Z.20. 
474
 usrat šahÐd «al-ÝaÊÙza» […] in: aš-šurÙq, Nr.732 vom 2.2.11, S.8, Plakataufschrift. 
475




 min as-suwais […] in: aš-šurÙq, Nr.731 vom 1.2.11, S.8,Sp.2, Z.11 – Sp.3, Z.1. 
478
 usar aš-šuhadÁ´: […] in: aš-šurÙq, Nr.733 vom 3.2.11, S.9, Untertitel. 
479
 malyÙn nÁšiÔ «iftirÁÃÐ» […] in: aš-šurÙq, Nr.727 vom 28.1.11,S.4, Sp. 2, Z.34. 
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šahÁda auf dem Weg der Heimat)481. Diese Formulierung stellt eine deutliche Anlehnung an 
die Formulierung „aš-šahÁda fÐ sabÐl allÁh“ (die šahÁda auf dem Wege Gottes) dar, wobei „auf 
dem Wege“ der Deutung nach wohl auch im Sinne von „um einer Sache willen“ übersetzt 
werden kann, eine Entsprechung, die Paret auch in seiner Koranübersetzung wählt. Somit 
wäre der Wunsch dieser Jugendlichen anstatt der bekannten šahÁda um Gottes willen die 
šahÁda um der Heimat willen. Diese Formulierung könnte auch gewählt worden sein, um den 
potentiellen Vorwurf der Zugehörigkeit zu islamistischen Strömungen abzuwehren und die 
säkulare Ausrichtung der Bewegung auszudrücken.  
 
„Al-waÔan“ (die Heimat) und „al-ÎurrÐya“ (die Freiheit) sind folglich zwei Leitmotive der 
Demonstranten, für die es sich auch zu sterben lohnt. Lewis zufolge stammt die semantische 
Eigenschaft der sozialpolitischen Freiheit, die dem arabischen Zeichen „Îurr“ (frei) 
zugeschrieben wird, von den durch Napoleon in Ägypten vertretenen Europäern, da das 
Zeichen bis zu jenem Zeitpunkt im rechtlichen Sinne und in der Opposition eines freien 
weißen Mannes und eines Sklaven (Ýabd) zu verstehen gewesen sei.
482
 Den Beginn der 
Verbindung von šahÁda und dem Einsatz für die Heimat (waÔan) sieht Neuwirth im Kontext 
der post-kolonialen Freiheitskämpfe und vor allem im Palästinakonflikt, womit eine 
„Verlagerung der mythischen Hochzeit des sterbenden Kämpfers Ýurs al-shahid,[sic] aus dem 
religiösen in den nationalistischen Diskurs“483 von Statten gegangen sei.  
 
Anhand des betrachteten Zeitraums und der Verwendung der Termini in diesem Kontext kann 
festgehalten werden, dass sich das mentale Konzept der Termini von der Zeit der Entstehung 
des Islams bis heute entwickelt hat. Denn es hat in diesem Fall eine Verbindung des 
islamischen Konzeptes der šahÁda mit relativ jungen Konzepten einer bürgerlichen Freiheit 
und einer Staatsauffassung (waÔan) stattgefunden, welche zu Zeiten der Entstehung des Islams 
noch nicht bestand.
484
 Dabei ist diese bürgerliche Freiheit keineswegs dezidiert muslimisch, 
sondern gemeinsames Anliegen ägyptischer Staatsbürger über 
Religionszugehörigkeitsgrenzen hinweg. Die Unterscheidung zwischen religiöser und 
säkularer Bewegung soll an dieser Stelle bewusst vermieden werden, weil sie dem 
europäischen Gedankengut zuzurechnen und nicht ursprünglich arabisch ist. 
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6 Die Wiedergabe im Deutschen 
6.1 Verortung der Religion in den arabisch-islamischen und den europäischen 
Gesellschaften 
Lewis kritisiert die seit dem Mittelalter bis in die Moderne existierende Praxis des Westens485, 
Phänomene der arabisch-islamischen Welt anhand westlicher Konzepte zu interpretieren. 
Diese Tendenz zeigt sich für ihn auch an der Tatsache, dass von vielen Kommentatoren nicht 
erkannt wird, welch zentrale Rolle die Religion auch in aktuellen Angelegenheiten der 
muslimischen Welt spiele.
486
 Zur Erklärung derselben würde weiterhin westliches Vokabular 
wie `dem linken` oder `dem rechten Flügel zugehörig`, `progressiv` oder `konservativ` 
herangezogen. Um aber die Vergangenheit und Gegenwart der muslimischen Völker zu 
verstehen, müssten die Allgemeingültigkeit und die Zentralität der Religion berücksichtigt 
werden.
487
 Historisch ging mit der Entstehung des Islams die Entstehung eines göttlich 
legitimierten Gesellschaftssystems einher, was zur Folge hatte, dass der Islam von Beginn an 
mit der Ausübung der Herrschaftsgewalt assoziiert wurde. Somit wirke im Islam die Religion, 
anders als im Christentum, nicht nur in gewisse Teilbereiche des Lebens, sondern in alle 
Lebensbereiche. Demselben Gedanken verhaftet regt Akasoy an, das islamische Gesetz, die 





Mit der Zentralität der Religion meint Lewis das stark identitätsstiftende Element des Islams, 
das Muslime aus aller Welt sich zur Gemeinschaft der umma zugehörig fühlen lässt, getragen 
von der gemeinsamen Geschichte und der Überzeugung, ein gemeinsames Schicksal zu teilen. 
Im Vergleich zum Westen sei also nicht etwa die Nation die historische Grundlage kollektiver 




Tocqueville stellt fest, dass das „Band zwischen Glauben und Freiheit in der europäischen 
Geschichte immer schwach“490 gewesen sei. Die katholische Kirche habe die Freiheit in 
Zeiten der Reformation sogar bekämpft. Die historische Verquickung von Obrigkeit und 
Kirche habe laut Joffe dazu geführt, dass Revolutionen in Europa antiklerikal und antiroyal 
ausgerichtet gewesen seien. In der Konsequenz sei religiöse Symbolik aus dem öffentlichen 
Raum entfernt worden, und der `Kult der Vernunft` sei an die Stelle der katholischen Liturgie 
getreten. So wurde das antiklerikale Element zur Gemeinsamkeit der Strömungen des 18. und 
19. Jahrhunderts, wie dem Liberalismus, Kommunismus und Sozialismus. Joffe schließt mit 
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der Beobachtung, man müsse in Europa areligiös sein, um den Progressiven zugerechnet zu 
werden. 
 
Es lässt sich also deduzieren, dass das Konzept Religion im arabischen Raum und im 
europäischen Raum und konkret in Deutschland divergiert. In Europa wird gemeinhin die 
Debatte geführt, inwiefern religiöse Symbolik im öffentlichen Raum zulässig ist
491
, da diese 
Repräsentanz je nach Staat der Auffassung von Säkularität oder Laizismus widerspricht. Das 
Religiöse ist also deutlich auf einen gewissen Wirkungsbereich beschränkt, welcher möglichst 
nicht überschritten werden sollte.  
 
Um allerdings eine verlässliche Aussage zu Ausmaß und Umfang des Wirkungsbereiches von 
Religion treffen zu können, wäre eine genauere Untersuchung des Sachverhaltes nötig. Daher 
soll diese Anmerkung an dieser Stelle lediglich dazu dienen, die verschiedenen sprachlich 
vermittelten Weltschemata von Sendern und Empfängern auf deutscher und arabischer Seite 
in Erinnerung zu rufen und an das Vorverständnis des Übersetzers zu erinnern, welches sich 
auf dessen Rezeptions- und Verstehensleistung des arabischen Originals auswirkt. 
 
 
6.2 Übersetzung ins Deutsche 
6.2.1 Wörterbucheinträge 
Zu Beginn sollen die Übersetzungsvorschläge in gängigen Wörterbüchern betrachtet werden, 
bevor eine Abwägung der einzelnen Übersetzungsmöglichkeiten folgt. Die 
Übersetzungsvorschläge zum Terminus šahÐd lauten: 
 
Wehr: „Zeuge; Blutzeuge, Märtyrer, im Kampf gegen Ungläubige od. im Krieg  
Gefallener; den Heldentod Gestorbener“492 
Schregle: „1. Märtyrer, Blutzeuge ءادهشلا (ديس) ٲوب  isl. der große Märtyrer (= al-Husein) ; 2. 
Zeuge ; …. Gott sei mein Zeuge! ; 3. Gefallener; üb.Opfer […]“493 
Krahl / Gharieb: „Märtyrer, Blutzeuge, im (Freiheits-) Kampf Gefallener“494 
Langenscheidt: „Blutzeuge, Märtyrer, im Krieg Gefallene(r)“ 
 
In allen Wörterbucheinträgen finden sich die Entsprechungen „Märtyrer“ und „Blutzeuge“. 
Zudem werden als potentielle Entsprechungen Gefallene genannt, entweder im Kampf gegen 
Ungläubige, im Krieg oder im Freiheitskampf. Dem Eintrag des Schregle ist auch die 
Übersetzungsvariante „Opfer“ zu entnehmen, die zugehörige Anmerkung üb. meint eine 
übertragene Bedeutung. Es erscheint angebracht, die deutschen Lexeme „Märtyrer“ und 
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„Blutzeuge“ genauer zu betrachten, bevor sie als potentielle Entsprechungen für den 
Terminus šahÐd berücksichtigt werden. 
 
Der Begriff Märtyrer stammt aus dem Griechisch-Lateinischen und heißt ursprünglich 
„Zeuge“. Schon vor Bestehen des Christentums habe es Wahrheitszeugen gegeben, deren 
Lebensführung inhaltliche Parallelen zum christlichen Martyrium aufgewiesen habe.
495
 Die 
Neuerung des Christentums bestand in der Verbindung des Martyriums mit der Qual und dem 
Ertragen von Leid.
496
 Meist sei mit dem Märtyrer „im christlichen Sinne ein wegen seines 
Glaubens Verfolgter, der mit dem Tod für seine Überzeugung einsteht (Blutzeuge)“497 
gemeint. Im Neuen Testament nehme der Begriff Bezug auf die Jünger und Apostel, die den 
Tod und die Auferstehung Jesu Christi bezeugt hätten.
498
 Denn bis zum Jahr 250 seien die 
Christen Opfer von Verfolgung und Misshandlung geworden, weil sie nicht bereit waren, 
ihrem Glauben abzuschwören. Sie hätten sich in ihrem widerfahrenen Leid von dem Leiden 
Christi inspiriert gesehen und daran festgehalten, ihre Zugehörigkeit zum Christentum zu 
bezeugen, weshalb sie als Märtyrer (Zeugen) bekannt geworden seien.
499
 Im 
religionsgeschichtlichen Sinne seien gewisse Kriterien eines Martyriums herauszustellen, 
nämlich das „Wahrheitszeugnis“, das den Märtyrer dazu motiviert, „für seine Überzeugung zu 
sterben“, eine mögliche „Todessehnsucht“ und der Konflikt zwischen dem Märtyrer und 
seinen Gegnern, die ihn für einen Häretiker halten.
500
 In der Folge könne sein Tod große 





Der frühe christliche Märtyrer sah sich in der Aufforderung seiner Gegner, seinen Glauben 
abzulegen, einer Glaubensprüfung ausgesetzt, die er bestehen konnte und demgemäß als 
Märtyrer anerkannt wurde, an der er aber ebensogut scheitern konnte. Diejenigen, die 
scheiterten, wurden traditores genannt und sahen sich erschwerten Bedingungen ausgesetzt, 
wenn sie wieder in die Gemeinschaft der Kirche aufgenommen werden wollten.
502
 Ein 
weiterer relevanter Aspekt ist die Feststellung, dass der Märtyrer im Christentum als 
„Prototyp des Heiligen“503 wahrgenommen wurde und sich die Bewertung anderer 
Lebensentwürfe an dem des Märtyrers orientierte. 
 
Ein tiefgreifender Wandel in der Rezeption des Martyriums habe sich in Nordeuropa und 
Nordamerika im Zuge der Reformation ereignet, woraufhin das Martyrium fortan als 
Verhalten, das Wahn und Fanatismus einschließt, begriffen wurde.
504
 Fortan war der Mensch 
angehalten, seine Sorge um die Familie und die Gesellschaft höher zu gewichten als den 
Wunsch, in Nachahmung Christi als Märtyrer zu sterben. Habe jemand dem zum Trotz nach 
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dem Märtyrertod gestrebt, sei diese Person als realitätsfern und von Affekten geleitet 
wahrgenommen worden.
505
 Die in 6.1 kurz erwähnte, seit der Reformation ausgeprägte, 
antiklerikale Ausrichtung gesellschaftlicher Tendenzen in Europa scheint sich demnach an 
diesem Begriff exemplarisch nachvollziehen zu lassen. 
 
In Bezug auf die aktuelle sprachliche Verwendung könne der Begriff Märtyrer jeden 
bezeichnen, der aufgrund seiner Überzeugung „[körperliche](sic) Leiden ertragen [und den 
Tod erleiden](sic) muß.“506 Diesem Eintrag zufolge bleiben die semantischen Komponenten 
des Verfolgtseins, das einer dezidierten Überzeugung geschuldet ist, damals und heute 
konstant. Es handelt sich in jedem Fall um einen erlittenen Tod, der aufgrund nicht erfolgter 
Unterlassung einer gewissen Haltung oder Überzeugung des Märtyrers durch die Maßnahmen 
der Gegner herbeigeführt wurde. Der Märtyrer ist ein Opfer seiner Gegner, und zeichnet sich 
dadurch aus, dass er deren Forderungen nicht nachgibt und standhaft bleibt. 
 
Die Tatsache, dass sich die Wahrnehmung des Martyriums in Folge der Reformation 
grundlegend geändert hat, ist als durchaus relevant anzusehen, da so davon ausgegangen 
werden muss, dass im Deutschen je nach Empfänger heutzutage dieses Lexem nicht 
unbedingt positiv und eventuell sogar negativ besetzt ist. Dieser Aspekt ist der 
gefühlsansprechenden Bedeutung des Zeichens zuzuordnen, über die leider sowohl im 
Arabischen als auch im Deutschen nur sehr grob Aussagen getroffen werden können. 
 
Neben der Entsprechung „Märtyrer“ ist in allen berücksichtigten Wörterbucheinträgen auch 
„Blutzeuge“ als mögliche Entsprechung angegeben. Hierbei scheint es sich um ein Synonym 
des Märtyrers zu handeln, wobei dieser Begriff einen konkreten Bezug zur Kirche herstellt. In 
zwei etymologischen Wörterbüchern wird darauf hingewiesen, dass der Begriff des 
Blutzeugen „kirchlich“507 beziehungsweise das „kirchensprachlich[e]“508 Synonym des 
Märtyrers sei. Das Blutzeugnis sei als „physisches Zeugnis [sic] des stellvertretenden 
Opfers“509 als Bekenntnis zum Glauben in Nachahmung Christi zu verstehen, der 
„stellvertretend ‚für die Menschen’“510 sein Blut vergossen habe. Das Zitat Tertullians 
„Semen est sanguis christianorum (Ein Same ist das Blut der Christen)[sic]“511 hebt die 
zentrale Bedeutung des vergossenen Blutes, die sich in dieser Bezeichnung widerspiegelt, für 
die Christen hervor.  
 
Und es handelt sich hierbei um kein antikes Konzept des Opfertodes für den Glauben. Auch 
heutzutage noch wird von Seiten der römisch-katholischen Kirche schriftlich dokumentiert, 
wer als Blutzeuge für den Glauben gestorben ist, wie aus dem „Blutzeugenverzeichnis des 20. 
Jahrhunderts“512 hervorgeht. Das Gedenken an die Märtyrer des christlichen Glaubens wird 
auch in der evangelischen Kirche praktiziert und verschriftlicht, wobei dem Martyrium vom 
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16. bis ins 19. Jahrhundert ein relativ geringer Stellenwert beigemessen wurde und erst durch 
die Opfer der beiden Weltkriege des 20. Jahrhunderts das Interesse an einer Erinnerungskultur 
evangelischer Blutzeugen erstarkte.
513
 Die Erscheinung der Blutzeugen ist demnach ein 
konfessionsübergreifendes Konzept innerhalb der christlichen Kirche. Das sprachliche 
Zeichen `Blutzeuge` ist folglich auch Ausdruck einer besonderen Symbolik des Blutes in der 
christlichen Glaubensvorstellung.
514
 Darüber, ob dieses Zeichen wie der Begriff des Märtyrers 
auch für zeitgenössische Persönlichkeiten verwendet wird, die aufgrund einer Überzeugung 
ihr Leben geben, findet sich leider kein Hinweis. Aber allein die Tatsache, dass dieser Begriff 
so eng an christliche Glaubensauffassungen gebunden ist, sollte in der Abwägung als 
potentielle Entsprechung für den islamischen Terminus šahÐd Berücksichtigung finden. 
 
Der Terminus šahÐd stellt in gewissen Textzusammenhängen Nähe zum Heldentum her,515 
weshalb an dieser Stelle kurz der Stellenwert des Heldentums im Deutschen skizziert werden 
soll. Scheffler merkt an, dass die Menschen der westlichen Gesellschaften in 
individualisierten, säkularisierten und wertneutralen Staaten lebten, in denen sich die 
Bereitschaft, für eine Religion oder Überzeugung in den Tod zu gehen, verringere.
516
 Auch 
der Wert persönlicher Tapferkeit nehme durch die Anonymität der Waffen ab, und die 
Opferung des eigenen Lebens für das Allgemeinwohl werde nur in fester integrierten 
Gemeinschaften als Heldentum geschätzt, in denen die Interessen des Allgemeinwohls höher 
bewertet würden als das Wohl des Individuums. Eine anschauliche Exemplifizierung der 
Distanz der Deutschen zum Heldentum spiegele sich in der Redewendung ‚den Helden 
spielen’ wider, welche einen Euphemismus für Dummheit darstelle.517 Diese Feststellung 
verweist darauf, dass womöglich nicht nur das Martyrium, sondern aufopferndem Verhalten 
an sich in der deutschen Gesellschaft mit Skepsis begegnet wird. Ein solcher Umstand wäre 
wiederum für die gefühlsansprechende Bedeutung der deutschen Begriffe wie Märtyrer, 
Blutzeuge oder Held relevant, da ein deutscher Empfänger auf diese womöglich mit 
Vorbehalten reagieren könnte.  
  
Anhand dieser Erläuterungen soll eine komponentielle Analyse der deutschen Begriffe im 
früheren christlichen und im heutigen Verständnis erfolgen, auch wenn diese aufgrund 
fehlender Korpusanalyse nicht so ausführlich erfolgen kann, aber besonders für den Vergleich 
des Arabischen und des Deutschen sinnvoll erscheint. 
 
Die 1 steht für das frühe christliche Verständnis des deutschen Begriffs Märtyrer, die 2 steht 
für die zeitgenössische Auffassung desselben, wobei berücksichtigt werden muss, dass das 
zeitgenössische Verständnis auch ein christliches beinhaltet, dieses aber nicht mehr unbedingt 
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1 
           
2 
Semantische Komponenten  
Menschlich + + 
Zustand              - tot + + 
Todesumstände  - unnatürlich + + 
Verhalten, das zum Tod führt   
       Festhalten   - an Religion + +- 
                          - an Überzeugung - + 
Todesursache  
                          - durch Leid und Qual + +- 
                          - durch Gegner verursacht + + 
                          - bestandene Glaubensprüfung + +- 
Bewusstseinszustand  
                         - Sendungsbewusstsein + + 
                         - Einwirken auf gesellschaftliche 
                           Verhältnisse 
+- + 
Urteil der Nachwelt über Märtyrer  
                         - erhalten Anerkennung + +- 
                         - Nähe zu Heiligen + +- 
Tabelle 6: Komponentielle Analyse des deutschen Märtyrerbegriffs  
Der Christ, der als Märtyrer stirbt, zeichnet sich dadurch aus, dass er die Leugnung seines 
Glaubens verweigert und deswegen von seinen Gegnern getötet wird. Das Unterlassen einer 
Tat führt zu seinem Tod. Der šahÐd im frühislamischen Verständnis allerdings agiert aktiv im 
Sinne eines gottgefälligen Lebens für die Umsetzung der göttlichen Wahrheit auf Erden und 
kommt dabei ums Leben. Dieser Aspekt des passiven beziehungsweise aktiven Handelns ist 
folglich ein prägnanter Unterschied zwischen dem christlichen Martyrium und der 
islamischen šahÁda.  
 
Anders als in der islamischen Vorstellung, handelt es sich bei dem christlichen Martyrium um 
eine Glaubensprüfung, an der die betroffene Person auch scheitern kann. Falls diese aber 
bestanden werden sollte, wird dem Märtyrer ein heiliger Status zugesprochen. Zwar kommt 
auch dem šahÐd im Gedenken seiner Mitmenschen eine hohe Stellung zu, eine der 
katholischen Kirche ähnliche Vorstellung von Heiligen aber existiert im Islam nicht. Dem 
Märtyrer ist auf jeden Fall ein Sendungsbewusstsein zu eigen, für das er zu sterben bereit ist. 
Im christlichen Verständnis, und wenn es sich um einen christlichen Empfänger handelt, mag 
dem Märtyrer Anerkennung zugespochen werden. Ebenfalls ist es heutzutage möglich, dass 
der Märtyrertod bei einem Empfänger, der diesen nicht im christlichen Sinne versteht, 
Befremden hervorruft. 
 
Die vielseitige Verwendung des Terminus šahÐd für Opfer eines Unfalls, für Menschen, die 
bei der Erfüllung ihrer Pflicht sterben oder auch als eine Art Titel oder Auszeichnung ist für 







Sicherlich ist es relevant, ob die Termini gedolmetscht oder übersetzt werden sollen, da die 
jeweiligen Rahmenbedingungen unterschiedliche Handlungsoptionen bereithalten. Zudem 
sollte berücksichtigt werden, für wen übersetzt werden soll. Handelt es sich um 
deutschsprachige Muslime oder aber beispielsweise Wissenschaftler, die über Erfahrungen 
mit der arabisch-islamischen Welt verfügen, kann von Seiten des Übersetzers oder 
Dolmetschers mehr Kenntnis des mentalen Konzeptes der arabischen Termini vorausgesetzt 
werden als bei einem deutschen Empfänger, der wenige Berührungspunkte mit der arabischen 
Sprache und der islamischen Religion aufweisen kann. Bei den folgenden Überlegungen zu 
möglichen Übersetzungen soll weniger der translatorische Unterschied zwischen Übersetzen 
und Dolmetschen und verschiedenen Empfängern im Vordergrund stehen, sondern es sollen 
vielmehr anhand eines gleichbleibenden Übersetzungsauftrages und Empfängers die 
verschiedenen Übersetzungsvarianten abgewogen werden. Jedoch sei auf diese 
Differenzierung zumindest hingewiesen.  
 
Im Fall der untersuchten Zeitungstexte handelt es sich um einen informativen Texttypen, für 
den bei der Übersetzung vorrangig die „Invarianz [sic] auf der Inhaltsebene“518 erforderlich 
ist, wobei unter gewissen Gegebenheiten auch inhaltliche Änderungen gerechtfertigt sein 
können.
519
 In der Übersetzung der betrachteten Termini wird Äquivalenz zwischen Ausgangs- 
und Zieltext angestrebt, wobei diese als „Relation zwischen einem Ziel- und einem 
Ausgangstext, die in der jeweiligen Kultur auf ranggleicher Ebene die gleiche kommunikative 
Funktion erfüllen“520 verstanden wird. Der Übersetzung konkreter Textstellen soll zu Beginn 
eine grundsätzliche Abwägung verschiedener Übersetzungsmöglichkeiten islamischer 
Termini vorausgehen, welche dann am konkreten Übersetzungsgegenstand gegeneinander 
abgewogen werden können. Der Übersetzer kann sich verschiedener 
Übersetzungsmöglichkeiten bedienen, die unter Berücksichtigung der Textsorte, des 
Übersetzungsauftrages, des Senders und des Empfängers abgewogen werden müssen. 
 
Die erste Möglichkeit bestehe in der „direkte[n] wörtliche[n] Übersetzung“ wie im Beispiel 
„alkitÁb (,das Buch’)“.521 Interessanterweise bedient Haggag sich keines islamischen 
Terminus, um diese Übersetzungsmöglichkeit zu veranschaulichen, sondern eines weniger 
spezifischen Lexems, das vermeintlich universell gleichbedeutend ist und somit aufgrund 
kaum vorhandener kultureller Unterschiede in dessen Rezeption nicht allzu stark variiert. 
Wilss zweifelt an, ob angesichts der „perspektivischen Betrachtung der Welt“522 und der 
strukturellen Varianz verschiedener Sprachen überhaupt von lexikalischer Wörtlichkeit die 
Rede sein könne. Durch die wörtliche Übersetzung entstehe eine hohe bildliche Ähnlichkeit, 
welche aber auch zu „kognitiven Mißverständnissen“523 führen könne. Angenommen im 
Todesfall wäre die direkte Übersetzung des Terminus šahÐd Märtyrer, dann geht hiervon die 
Gefahr aus, dass der Empfänger das mentale Konzept des christlichen Märtyrers 
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 Reiss zitiert nach Göpferich 2006:63. 
519
 Vgl. Göpferich 2006:63. 
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 Reiß/Vermeer 1991: 139/140. 
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 Haggag 2007:312. 
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vergegenwärtigt und die Unterschiede in dem jeweiligen mentalen Konzept des arabischen 
und des deutschen Zeichens nicht zu Tage treten. Es würde also im Verständnis des 
Empfängers das arabische Zeichen šahÐd mit den semantischen Komponenten, dem 
Bezeichneten des deutschen Bezeichnenden Märtyrer versehen. 
 
Eine weitere Möglichkeit stellt die Entlehnung dar, die entweder in Form der Trankription 
oder der Transliteration vorgenommen werden kann. Transkription und Transliteration 
unterscheiden sich dadurch, dass im erstgenannten Fall eine lautgetreue Übertragung des 
fremdsprachlichen Lexems in die lateinische Schrift erfolgt, bei der Transliteration hingegen 
eine buchstabengetreue Übertragung.
524
 Die Transkription erscheint für einen mit der 
Ausgangskultur nicht vertrauten Empfänger angemessener zu sein, da dann keine zusätzliche 
Erschwernis des Verstehensvorgangs durch ungewöhnliche Schreibweise zu erwarten ist. 
Diese transkribierten Lexeme nennt Schiffer Transferenzen, die sich dadurch auszeichnen, 
dass sie in der Zielsprache, also in diesem Fall im Deutschen, noch als fremd empfunden 
werden. Sie seien aber auch der Einschränkung unterworfen, nur einen Teil der semantischen 
Komponenten des ausgangssprachlichen Zeichens in der Zielsprache wiedergeben zu 
können.
525
 Aufgrund des noch nicht entwickelten mentalen Konzeptes der Transferenz in der 
Zielsprache kommt dem sprachlichen Kontext bei der Festschreibung der semantischen 
Komponenten im Deutschen große Bedeutung zu.  
 
Im Fall des Terminus šahÐd könnte die deutsche Transferenz etwa schahid lauten. Diese 
Schreibweise ermöglicht keine Unterscheidung zwischen šÁhid und šahÐd, womit eine 
Vermischung mentaler Konzepte einhergehen kann, welche auch im Brockhauseintrag schon 





Diese Vorgehensweise hat den Vorteil, dass anhand der Transferenz die Eigenart des 
Zeichens deutlich wird und durch das Fehlen einer direkten Übersetzung im Deutschen klar 
wird, dass eine differenzierte Betrachtungsweise angebracht ist, die die unreflektierte 
Übertragung semantischer Komponenten eines deutschen Bezeichnenden auf das arabische 
Bezeichnende verhindert. Der Empfänger wird sich dessen bewusst, dass es sich um ein 
Zeichen handelt, das ein ganz eigenes mentales Konzept mitbringt, welches in der Zielsprache 
so nicht vorhanden ist.  
 
Durch den hohen Stellenwert des monosemierenden, sprachlichen Kontextes im Deutschen 
aber besteht die Gefahr, dass mit dem Entlehnungsprozess eine Bedeutungsveränderung 
einhergeht, welche bei gewissen islamischen Transferenzen wie ÉihÁd und ŠarÐÝa, in 
deutschen Texten meist als Transkriptionen Dschihad und Scharia bekannt, schon 
nachgewiesen werden konnte.
527
 Faiq verweist auf die fehlgeschlagene Übertragung der 
islamischen Termini „fatwa“ und „jihad“528 ins Englische, hält es aber für möglich, dass eine 
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 Vgl. 3.2.2. 
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 Faiq 2004:74. 
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„professionellere und sensiblere Übersetzung“529 die Einführung weiterer mentaler Konzepte 
islamischer Termini ins Englische ermöglichen könne. Zudem ist zu berücksichtigen, dass bei 
der Entscheidung für eine Transferenz Fremde zur Zielsprache ausgedrückt wird. So hat die 
Wahl der Transferenz Allah anstatt Gott zu der Annahme geführt, dass der Gott der Muslime 
nicht derselbe sei wie der der Christen und Juden.
530
 Daher wäre in diesem Fall die 
Entscheidung gegen eine Transferenz eventuell angebrachter, um die Gemeinsamkeiten in der 
Gottesvorstellung zu betonen. Die Wahl der Übersetzung eines Terminus als Transferenz 
sollte demnach unter genauer Abwägung der `Schnittmengen` der mentalen Konzepte der 
Termini im Arabischen und Deutschen erfolgen. 
 
Um die zu erbringende Verstehensleistung des Empfängers zu verringern, kann auf eine 
Paraphrasierung zurückgegriffen werden, welche in Verbindung mit der direkten 
Übersetzung, der Transferenz oder allein stehen kann. Für die direkte Übersetzung könnte 
eine Paraphrasierung für den Terminus šahÐd in einem der betrachteten Kontexte lauten: 
`Märtyrer, die aufgrund ihres Einsatzes für die Freiheit umgebracht wurden`. In einem 
anderen Kontext könnte eine Transferenz mit Paraphrasierung folgendermaßen lauten: 
`šuhadÁ´ (Polizisten, die bei der Pflichterfüllung und im Einsatz für andere ums Leben 
gekommen sind).` Dieser Satz könnte auch als alleinige Paraphrasierung bestehen, demnach 
könnte er übersetzt werden als: `die Polizisten, die bei der Erfüllung ihrer Pflicht und im 
Einsatz für andere ums Leben gekommen sind und daher hohes Ansehen bei der Bevölkerung 
genießen.` Bei der Frage, ob eine Paraphrasierung angebracht ist, ist natürlich immer der 
Übersetzungsauftrag, der Empfänger und die Frage, ob es sich um eine Übersetzung oder 
einen Dolmetschprozess handelt, zu berücksichtigen. Wenn in der jeweiligen Situation 
genügend Raum für Fußnoten oder mündliche Erläuterungen gegeben sein sollte, bietet die 
Paraphrasierung grundsätzlich die Möglichkeit, ein nicht hinreichend bekanntes, mentales 
Konzept zu erhellen. Falls die Übersetzerentscheidung auf eine Transferenz fallen sollte, ist 
sicher die Paraphrasierung ein gutes Mittel, um zum korrekten Verständnis des mentalen 
Konzeptes des islamischen Terminus beizutragen. 
 
Eine weitere Möglichkeit stellt die sogenannte „dynamic equivalence“531 Nidas dar. Hierunter 
ist zu verstehen, dass die semantischen Eigenschaften des Zeichens der Ausgangssprache 
identifiziert werden und im Anschluss ein Lexem, eine Phrase oder eine Kollokation in der 
Zielsprache gesucht werden, die möglichst ähnliche semantische Eigenschaften wie das 
Bezeichnende der Ausgangssprache aktivieren. Somit sollte die Verstehensleistung des 
Empfängers gewährleistet sein, wobei unter Umständen in der Zielsprache ein Bezeichnendes 
verwendet wird, das nicht im Ausgangstext steht. Der Schwerpunkt wird also darauf gelegt, in 
den beiden Sprachen ein möglichst ähnliches Bezeichnetes zu finden. Bei dieser Art der 
Übersetzung treten die kognitive und die gefühlsansprechende Bedeutung eindeutig in den 
Vordergrund, da sie darauf zielt, bei dem zielsprachlichen Empfänger eine höchstmöglich 
äquivalente Reaktion hervorzurufen wie ursprünglich bei dem ausgangssprachlichen 
Empfänger.
532
 Eine dynamische Äquivalenz für die Textstelle „dam aš-šuhadÁ´ fÐ 
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 Faiq 2004:74. Im Original heißt es: “A more professional and sensitive translation”. 
530
 Vgl. Conrad 2007:95. 
531
 „dynamic equivalence“ wird im Folgenden als dynamische Äquivalenz wiedergegeben. 
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 Vgl. Nida / Taber 2003:24. 
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raqabatinÁ“533 (das Blut der šuhadÁ´ ist an unserem Hals) könnte lauten: „Wir sollen uns für 
den Tod der Demonstranten rächen.“ Im Vergleich hierzu könnte die Textstelle „dimÁ 
abnÁ´unÁ fÐ raqabat an-niÛÁm“534 (das Blut unserer Kinder ist am Hals des Regimes) mit „das 
Regime hat unsere Kinder auf dem Gewissen“ übersetzt werden. Die durch diese Methode 
erzielte, also die des ausgangssprachlichen Empfängers möglichst entsprechende 
Rezeptionsleistung des zielsprachlichen Empfängers ist grundsätzlich positiv zu bewerten. 
Einschränkend ist zu sagen, dass mit dieser Übersetzungsmethode aber der Verlust des 
eigenen, distinktiven Charakters des Ausgangstextes einhergehen kann, welcher für den 





6.2.3 Übersetzung konkreter Textstellen 
Bei der exemplarischen Übersetzung einiger der betrachteten Textstellen wird von einem 
gleichbleibenden Übersetzungsauftrag ausgegangen. Die Texte sollen für die deutsche 
Zeitschrift „Der Spiegel“ übersetzt werden, womit weder von einem muslimischen 
Empfänger noch von einem mit dem arabischen Raum vertrauten Empfänger ausgegangen 
wird. Dies bedeutet für die Übersetzung, dass der Empfänger die ausgangssprachlichen 
Termini und deren Entstehungshintergrund wahrscheinlich nicht genauer kennt. Fußnoten 
sind in diesem Medium nicht vorgesehen, weshalb diese Möglichkeit der Erläuterung von 
übersetzten Textstellen nicht in Betracht gezogen wird. In den Beispielen werden Textstellen 
aus den betrachteten Zeitungsmedien übersetzt, weil über diese eine Aussage getroffen 
werden kann. Die vorgenommene komponentielle Analyse der Termini kann zwar in Bezug 
auf andere historische Kontexte oder Sprecher als Anhaltspunkt dienen, es sollte aber 
berücksichtigt werden, dass je nach Sprecher und Situation eine Veränderung im mentalen 
Konzept des Zeichens stattfinden kann, weshalb dessen Gültigkeit immer wieder überprüft 
werden sollte. Die Übersetzung einiger Textstellen soll nun exemplarisch abgewogen werden.  
 
6.2.3.1 ŠuhadÁ´ mit Sendungsbewusstsein  
Eine direkte wörtliche Übersetzung ist dann als mögliche Übersetzungsvariante zu betrachten, 
wenn es sich im arabischen Original um šuhadÁ´ handelt, die mit einem Sendungsbewusstsein 
ausgestattet sind und aufgrunddessen eines unnatürlichen Todes sterben, da diese 
semantischen Eigenschaften integraler Bestandteil des deutschen Zeichens Märtyrer sind. 
 
„hunÁka šuhadÁ´ qaddamÙ ÎayÁtahum qurbÁnan 
li-taÎrÐr al-waÔan“ 536 
„Es gibt Märtyrer, die ihr Leben für die 
Befreiung des Landes geopfert haben.“ 
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 masÐra ÎÁšida […] in: aš-šurÙq, Nr. 732 vom 2.2.11, S.7, Sp.2, Z.2. 
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 ahÁlÐ šuhadÁ´al-AskandarÐya […] in: aš-šurÙq, Nr.730 vom 31.1.11, S.9. Überschrift. 
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 Vgl. Abdul-Raof 2005:172. 
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 lÁ amal maÝa ha´ÙlÁ´ in: aš-šurÙq, Nr. 733 vom 3.2.11, S.2, Z.63-64. 
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An dieser Stelle ist entscheidend, dass die šuhadÁ´ sich aktiv für ihr Anliegen, die Befreiung 
des Landes von dem Regime, eingesetzt haben und an diesem Anliegen bis zu ihrem Tod 
festgehalten haben. Diese Menschen haben durchaus ein Sendungsbewusstsein und möchten 
die gesellschaftlichen Verhältnisse in ihrem Sinne verändern. In diesem Fall kann die 
Übersetzungsvariante als Märtyrer erwogen werden, da es sich bei Märtyrern um Menschen 
mit einem Sendungsbewusstsein handelt, die sich von ihrem Anliegen auch durch den 
drohenden Tod nicht abbringen lassen. Allerdings geht dem eine grundsätzliche Entscheidung 
voraus, ob die vorhandenen Unterschiede in den Konzepten der Termini šahÐd und Märtyrer, 
was die Aktivität oder Passivität ihres Handelns betrifft, als tolerabel betrachtet werden oder 
nicht und ob das Lexem Märtyrer überhaupt als Äquivalent in Betracht gezogen werden 
sollte. 
 
Ein Negativaspekt ist bei dieser Übersetzungsvariante das Potenzial, dass ein deutscher Leser 
dem Begriff des Märtyrers mit Skepsis begegnen könnte. Und im Gegensatz hierzu wird ja im 
Arabischen die Wertschätzung diesen Menschen gegenüber ausgedrückt, indem sie als 
šuhadÁ´ bezeichnet werden. Zur Vermeidung dieser potentiellen Fehleinschätzung könnte eine 
Paraphrase lauten: 
 
„hunÁka šuhadÁ´ qaddamÙ ÎayÁtahum qurbÁnan 
li-taÎrÐr al-waÔan“ 537 
Es gibt Menschen, die aus Überzeugung für die 




In diesem Fall würde die Wertschätzung diesen Menschen gegenüber ausgedrückt, die sich 
für eine bessere Zukunft aufgeopfert haben. Eine weitere Textstelle lautet: 
 
„kulunÁ Èadan šuhadÁ´ yaqÙluhÁ baÝaÃ al-
muÝataÒimÐn“ 
„Morgen sind wir alle Märtyrer“, sagen manche 
der Besetzer [des Platzes]. 
 
  
Die wörtliche Übersetzung scheint möglich, da auch diese Menschen von einem 
Sendungsbewusstsein angetrieben werden. Da bei dieser Übersetzung aber auch der Eindruck 
entstehen könnte, dass es sich bei diesen Menschen um zu allem entschlossene religiöse 
Fanatiker handelt, könnte in diesem Fall eine dynamische Äquivalenz angebrachter sein, die 
die Bereitschaft der Menschen betont, für ihre Ziele sogar zu sterben. 
 
„kulunÁ Èadan šuhadÁ´ yaqÙluhÁ baÝaÃ al-
muÝataÒimÐn“ 
„Wir alle lassen uns nicht einschüchtern und 
würden sogar unseren eigenen Tod in Kauf 
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6.2.3.2 Sich aufopfernde šuhadÁ´ ohne Sendungsbewusstsein 
Es gibt Textstellen, in denen es um šuhadÁ´ geht, die in der Ausübung ihrer Pflicht oder im 
Krieg ums Leben kommen, welche aber nicht durch ein Sendungsbewusstsein angetrieben 
werden. Sie geben ihr Leben meist für ihre Mitmenschen. In den Bereich der šuhadÁ´, die bei 
der Pflichtausübung sterben und deshalb auch šuhadÁ´ al-wÁÊib (šuhadÁ´ der Pflicht) genannt 
werden, können Polizisten, Feuerwehrleute oder Angehörige des Militärs fallen. 
 
„taÎīya li-l-abÔÁl šuhadÁ´ aš-šurÔa allaÆīna baÆalÙ 
arwÁÎahum“538 
 
in Gedenken an die Helden der Polizei, die ihr 
Leben geopfert haben. 
 
 
An dieser Stelle geht es um den ägyptischen Feiertag der Polizei, an dem all den Polizisten 
gedacht wird, die bei der Erfüllung ihrer Pflicht für Ägypten gestorben sind und denen daher 
Anerkennung gebührt. Der Blick auf die Übersetzungsmöglichkeiten der Wörterbucheinträge 
und die Erläuterung des Konzeptes des Märtyrers im Deutschen lässt schnell erkennen, dass 
für eine wörtliche Übersetzung die Lexeme Märtyrer und Blutzeuge nicht in Frage kommen, 
da diese Begriffe die semantische Komponente eines Menschen, der bei der Erfüllung seiner 
Pflicht stirbt, nicht bereithalten. Der Eintrag des Wehr bietet aber auch das Äquivalent „den 
Heldentod Gestorbener“ an, welches angesichts der Tatsache, dass an dieser Textstelle auch 
von „abÔÁl“ (Helden) die Rede ist, schon eher auf die Erfüllung der gleichen kommunikativen 
Funktion in der Zielsprache hoffen lässt. Meinem Empfinden nach, ist der Begriff des Helden 
im Kontext der Polizei, des Militärs und der Feuerwehr im Deutschen angebrachter als der 
des Märtyrers.  
 
Aus dieser Übersetzung geht durch den Begriff ´Helden´ und die Erläuterung, dass diese ihr 
Leben geopfert haben, hervor, dass ihnen Anerkennung gebührt. Daher ist eine Auslassung 
gestattet, da die relevante semantische Eigenschaft bereits ins Deutsche übertragen wurde. 
Eine Entlehnung erscheint bei diesem Beispiel nicht angebracht, da diese ein nicht ins 
Deutsche übertragbares mentales Konzept nahelegt. 
 
„riÊÁl al-iÔfÁ´ aš-šurafÁ´ ustušhidÙ wa hum 
yunqiÆÙna haÆihi l-minÔaqa as-sakanÐya wa 
Èairuhum ustušhida min qabl“539 
 
Die hochgeschätzten Feuerwehrleute, die für die 
Rettung dieses Wohngebietes ihr Leben geopfert 
haben, nachdem schon andere vor ihnen so 
heldenhaft gestorben sind. 
 
Auch im Fall der Feuerwehrleute ist deren heldenhafter, aufopferungsvoller Tod Grund für 
die Verwendung des Verbs istašhada. Daher kann auch in diesem Fall diese Referenz 
aufgebaut werden, auch wenn sie im arabischen Original so konkret nicht aufgeführt ist. Es 
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 ÝuyÙn taÎmÐ […] in: al-ÊumhÙrīya, Nr. 20850 vom 28.1.11, S.12, Z.12-13. 
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„an-niÛÁm allaÆÐ safaka dimÁ´ al-miÒriyÐn wa 
rÁÎa ÃaÎÎÐyatahu mi´Át aš-šuhadÁ´ min al-
muwÁÔinÐn al-abrÐyÁ´ bi-ayadÐ ÝiÒÁbÁt wizÁrat ad-
dÁÌilÐya“540 
 
„Das Regime, welches das Blut der Ägypter 
vergossen hat und dem Hunderte unschuldige 
Bürger durch die Banden des Innenministeriums 
zum Opfer gefallen sind.“ 
 
 
Diese Textstelle stellt eine Anklage an das ägyptische Regime dar, welches das Blut 
unschuldiger Bürger vergossen hat. Ebendiese Bürger sind die šuhadÁ´, weil sie dem 
Innenministerium zum Opfer gefallen sind. Die semantische Eigenschaft des Opfers eines 
Verbrechens ist an dieser Stelle entscheidend, womit die Lexeme Märtyrer und Blutzeuge 
irreführend wären, da diese Zeichen kein entsprechendes Bezeichnetes bereithalten. 
Somit würde die Übertragung der entscheidenden semantischen Komponente des Opfers eines 
Agressors gewährleistet. In diesem Fall wurde die Übertragung des Arabischen in Form einer 
Auslassung realisiert. 
 
6.2.3.3 Demonstrativer Einsatz des Terminus 
Wie in 5.3.2.2 dargelegt, werden die Termini als Bestandteil von Eigennamen oder als Titel 
für Personen verwendet. Die Benennung von Geschehnissen und Orten nach den šuhadÁ´ ist 
wohl bewusst gewählt, weil diese Termini eine hohe gefühlsansprechende Bedeutung mit sich 
bringen und den Empfänger in besonderer Weise ansprechen. Möglich wäre an dieser Stelle 
eine wörtliche Übersetzung oder eine Transferenz in Kombination mit einer Paraphrase. 
 
„ºumuÝat aš-šuhadÁ´ tuwaÎÎidu ÒufÙf al-ÈÁÃibÐn 
fÐ muwÁÊahat al-amn“541 
 
Der Freitag der Märtyrer vereint die 
aufgebrachten Menschen gegenüber den 
Sicherheitskräften. 
 
 Der Freitag der getöteten Regimegegner vereint 
die aufgebrachten Menschen gegenüber den 
Sicherheitskräften. 
 
 Der Freitag der schuhada, derjenigen 
Demonstranten, die von Polizisten aufgrund ihres 
Protestes getötet wurden, vereint die 




Eine wörtliche Übersetzung scheint an dieser Stelle möglich, weil es sich bei den getöteten 
Demonstranten um Menschen mit einem Sendungsbewusstsein gehandelt hat  und das Lexem 
Märtyrer auch über eine besondere gefühlsansprechende Bedeutung verfügt. Hierbei besteht 
wiederum die Gefahr, dass dieser Begriff vom deutschen Empfänger auch negativ gewertet 
beziehungswiese mit Befremden aufgefasst werden könnte. Alternativ müsste nach einem 
deutschen Lexem gesucht werden, welches ausdrückt, dass das Anliegen der Demonstranten 
gerechtfertigt ist und welches somit vom deutschsprachigen Empfänger eine positive 
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gefühlsansprechende Bedeutung zugeschrieben bekommt. Das Lexem „Regimegegner“ erfüllt 
diese Kriterien. Der Bezug zur islamischen Religion und der eventuell damit einhergehende 
Trost für die Hinterbliebenen, dass diese Menschen im Jenseits eine besondere Stellung 
erhalten, geht mit dem deutschen Lexem Regimegegner allerdings vollkommen verloren. 
Daher wäre an dieser Stelle eine Transferenz eine Möglichkeit, die ausdrückt, dass es sich um 
ein Konzept handelt, welches so im Deutschen nicht wiederzufinden ist. Die Paraphrase 
scheint allerdings dann bei erstmaliger Erwähnung dieses Tages nötig, damit der 
monosemierende Kontext aussagekräftig genug ist, um dem deutschsprachigen Empfänger 
eine Vorstellung davon zu vermitteln, was unter diesem Begriff in diesem Kontext zu 
verstehen ist. Im fortlaufenden Text könnte dieser Tag bei wiederholter Erwähnung als 
Freitag der schuhada geführt werden, da die eingangs erwähnte Paraphrase die Bedeutung 
schon erhellt hat. 
 
In dem Fall des „ºumuÝat aš-šuhadÁ´“ ist die Bezeichnung für das allgemeine Geschehen von 
Bedeutung und wird wiederholt erwähnt, sodass der Empfänger in Form einer Übersetzung 
dieser Genitivverbindung weitere wichtige Informationen zum Verständnis der 
Gesamtsituation erhält. 
 
Anders ist es allerdings im Fall der Textstellen, in denen der Terminus šahÐd Teil eines 
Namens oder einer Bezeichnung ist, dieser Name aber nicht in unmittelbarem Bezug zu den 
geschilderten Ereignissen steht und demnach für die Aussage des Textes nicht von Bedeutung 
ist, wie beispielsweise bei „nafaq aš-šahÐd“ (Tunnel des šahÐd)542. An der betreffenden 
Textstelle wird beschrieben, dass die Sicherheitskräfte diesen Tunnel gesperrt haben, um die 
Bewegungsfreiheit der Demonstranten einzuschränken und somit Randalierer aufzuhalten. 
Hier kann der Titel des Tunnels als Realie begriffen werden, die nur am Rande dargestellt 





„Èalq nafaq aš-šahÐd“ 
 
Die Schließung des Al-schahid Tunnels  
Eine Übersetzung oder Paraphrasierung des Terminus würde an dieser Stelle sogar 
missverständlich wirken und den deutschen Empfänger unter Umständen eher verwirren als 
zu einem besseren Verständnis beizutragen. 
 
An anderer Stelle wird der Terminus šahÐd als Titel einer hochgeschätzten, bekannten 
Persönlichkeit verwendet.  
 
„šahÐd al-ÐmÁn wa al-faÃÐla wa al-waÔanÐya ad-
duktÙr MuÒÔafÁ Al-WakÐl“544 
Der hochgeschätzte Doktor Mustafa al-Wakil, 
der die islamischen Werte lebte; ein guter 
Mensch, der sich für die Anliegen seiner Heimat 
engagierte 
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An dieser Stelle ist es nicht möglich, einen Titel im Deutschen zu finden, der Anerkennung 
für verstorbene Persönlichkeiten ausdrücken würde. Relevant für die Übersetzung ist die 
Tatsache, dass diesem Menschen anhand der Bezeichnung als šahÐd Anerkennung 
ausgesprochen wird. Diese Anerkennung wird in dieser Übersetzungsvariante in Form des 
Attributs ´hochgeschätzt´ ausgedrückt, die zugehörige Erläuterung, worin die Anerkennung 
begründet liegt, folgt im Relativsatz, der durch die grammatikalische Struktur im Deutschen 
nötig wurde. Das Präteritum in diesem Satz deutet darauf hin, dass dieser Mensch bereits 
verstorben ist, weshalb dieser Umstand nicht explizit erwähnt werden muss. An dieser Stelle 
scheint eine wörtliche Übersetzung als Märtyrer vollkommen unangebracht, da sie 
Assoziationen hervorrufen würde, die im arabischen Original nicht intendiert sind.  
 
6.2.3.4 Die Termini in Aufzählungen 
Hinzu kommt die Übersetzung solcher Textstellen, in denen Tote und Verletzte aufgezählt 
werden und an denen anstatt von qatlÁ von šuhadÁ´ die Rede ist.  
 
„ÎaÒÐlat yaum al-ÈaÃab bi-l-ÇarbÐya: 164 
muÒÁban wa 3 šuhadÁ´“545 
 
Bilanz des Tags des Zorns in al-ÇarbÐya: 164 
Verletzte und 3 Todesopfer 
 
In diesem Fall drückt der Terminus šuhadÁ´ vermutlich aus, dass diese Menschen ein 
gerechtfertigtes Anliegen vertreten haben oder Opfer der Auseinandersetzungen im Zuge der 
Demonstrationen geworden sind. Das deutsche Lexem `Todesopfer` ist daher angemessener 
als schlicht `Tote`, da das Zeichen Todesopfer im Deutschen unter anderem in 
Zusammenhang mit erfahrener Gewalt steht, und dies die semantische Eigenschaft ist, die es 
zu transportieren gilt. Eine andere wörtliche Übersetzung ins Deutsche, wie zum Beispiel die 
bisherigen Übersetzungsvarianten Märtyrer oder getötete Regimegegner sind nicht als 
mögliche Übersetzungsvariante anzusehen, da diese in ihrem mentalen Konzept jeweils zu 
eng gefasst sind, um als Äquivalent für das sehr weit gefasste Bezeichnete des arabischen 
Originals zu gelten. 
 
6.2.3.5 ŠahÐd mit explizitem Bezug zur islamischen Glaubenslehre 
Wenn allerdings an einer Textstelle ein expliziter Bezug zum mentalen Konzept der šahÁda 
im Sinne der koranischen Auslegung oder der Prophetentradition erkennbar ist, sollte dies 
auch in der Übersetzung kenntlich gemacht werden. Eine Kennzeichnung der Eigenheit dieses 
islamischen Konzeptes lässt sich in Form einer Transferenz, unterstützt durch eine Paraphrase 
ausdrücken. 
 
„wa allaÆÐ yamÙtu fÐ muwÁÊahat ha´ÙlÁ´ al-
balÔaÊÐya yuÝaddu šahÐdan lahu aÊr aš-šahÁda 
muqÁbil tafÁnÐhi“ 546 
wer in Auseinandersetzung mit diesen Schlägern 
stirbt, wird nach der islamischen Glaubenslehre 
als schahid betrachtet und erhält den Lohn der 
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schahada, eine besondere Stellung im Jenseits, 
für seine Aufopferung. 
 
  
Dasselbe Prinzip sollte bei der Übersetzung der šahÁda als islamischem Glaubensbekenntnis 
greifen, da es sich in diesem Fall ebenfalls um ein spezifisch islamisches Konzept handelt, 
welches als solches zu kennzeichnen ist.  
 
„×uma raddada aš-šahÁdatain wa lafaÛa anfÁsahu 
al-aÌÐra“ 547 
dann wiederholte er die schahada, das islamische 
Glaubensbekenntnis, mit welchem er die Einheit 
Gottes und dessen Propheten Mohammed 
bezeugt, und tat seine letzten Atemzüge 
 
 
Aus den angeführten Beispielen ergibt sich deutlich, dass je nach Einzelfall die 
Übersetzungsstrategie danach ausgerichtet werden sollte, welche semantische Eigenschaft 
durch den sprachlichen Kontext des arabischen Originals die entscheidende ist. Somit kann 
die höchstmögliche Äquivalenz gewährleistet werden. Es kann folglich keine pauschale 
Antwort auf die Frage gegeben werden, wie die einzelnen Termini am ehesten übersetzt 
werden sollten, sondern es sollten je nach Einzelfall die verschiedenen 
Übersetzungsmöglichkeiten gegeneinander abgewogen werden. Bezüglich des Lexems 
Märtyrer, kann leider nicht genau gesagt werden, welches Bezeichnete dieses aktuell bei 
einem deutschen Empfänger evozieren kann, da keine Studie zur Rezeption dieses Zeichens 
vorliegt. An dieser Frage entscheidet sich auch, ob dieses Lexem für den Übersetzenden als 
Äquivalent für die betrachteten Termini in Frage kommt oder nicht. Anhand der betrachteten 
Erläuterungen zu dessen Verständnis im Deutschen aber
548
 erscheint es mir grundsätzlich 
möglich, dieses als Äquivalent zu wählen.  
 
In manchen Fällen aber, wie beispielsweise bei den Termini als Bestandteil von 
Aufzählungen, sind andere Lexeme als Entsprechungen besser geeignet. Die Paraphrase und 
die dynamische Äquivalenz haben den Vorteil, das Vorwissen des Empfängers in die 
Übersetzung mit einzubeziehen und sind somit erklärenden Charakters. An einigen Stellen 
aber halte ich den Begriff Märtyrer als Äquivalent für irreführend und falsch. Darunter fällt 
die Verwendung des Terminus šahÐd als Personentitel oder auch dessen Verwendung für 
Menschen, die im Dienst sterben. Wenn im arabischen Text ein expliziter Bezug zur 
islamischen Glaubenslehre deutlich wird, sollte dieser im Deutschen in Form einer 
Transferenz deutlich gemacht werden, die durch eine Paraphrase ergänzt wird.  
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7 Fazit und Ausblick 
In dieser Arbeit wurde ein Verstehens- und Übersetzungsprozess islamischer Termini 
exemplarisch anhand der Termini šahÐd, šahÁda und istišhÁd nachvollzogen. Die Erschließung 
der historischen Dimension hat sich für das Verständnis der Verwendung der Termini in 
aktuellen Presseerzeugnissen als fruchtbar erwiesen, da an einigen Textstellen ein deutlicher 
Bezug zur koranischen Auffassung der Termini festgestellt werden konnte.  
 
Zum Terminus šahÐd kann die Feststellung getroffen werden, dass er auf Lebende oder Tote 
Bezug nehmen kann. Im Fall der Toten können die Todesumstände sehr unterschiedlich sein, 
ein Mensch kann zum Beispiel aktiv ein Anliegen vertreten und deshalb zu Tode kommen, er 
kann aber auch bei einem Unfall oder im Dienst ums Leben kommen und daher als šahÐd 
bezeichnet werden. Auch können Menschen unterschiedlichen Alters, Geschlechts und 
verschiedener Religionszugehörigkeit als šuhadÁ´ bezeichnet werden. Der Terminus istišhÁd 
ist als Ausdruck für das Sterben als šahÐd zu verstehen. Und der islamische Terminus šahÁda 
meint nicht nur den Vorgang des Todes um Gottes willen selbst, sondern auch die damit 
einhergehende Anerkennung und den Lohn im Jenseits. 
 
Die untersuchten Textstellen haben aber gemein, dass die šuhadÁ´ Anerkennung von ihren 
Mitmenschen erfahren, womit in der Mehrheit der Fälle mit der Verwendung der Termini ein 
Werturteil einhergeht. Offensichtlich bieten sich vor allem die Termini šahÐd und istišhÁd 
aufgrund dessen auch für eine häufige demonstrative Verwendung in Überschriften, Titeln 
und im Fall des šahÐd als Personentitel an. An einigen Textstellen kommt auch eine apellative 
Funktion der Termini zum Ausdruck, die die Verpflichtung der Hinterbliebenen zur 
Fortführung der Ziele der šuhadÁ´ deutlich werden lässt. 
 
Die Demonstranten, die in den Auseinandersetzungen mit der Polizei sterben, werden von den 
Regimegegnern als šuhadÁ´ betrachtet, die für die Freiheit und die Heimat gestorben sind. Es 
konnte anhand dieser Verwendung nachgewiesen werden, dass sich das Konzept, das mit 
diesen Termini verbunden ist, seit Entstehung des Islams bis heute um zeitgenössische 
Konzepte erweitert hat und unter Umständen allein die Positivkonnotation der Termini als 
Kern des Konzepts verbleibt, ohne all jene Implikationen zu enthalten, die zu Zeiten der 
Entstehung des Islams Bestandteil der Termini waren. Die positive gefühlsansprechende 
Bedeutung und das Werturteil, das ein Anliegen als gerechtfertigt erklärt, sind die 
entscheidenden semantischen Komponenten dieser Zeichen, die grundsätzlich bestehen 
bleiben. 
 
Schulze formuliert die These, dass der Diskurs im arabischen Raum manchmal auf islamische 
Termini rekurriere, weil dieser dadurch eine gesellschaftliche Legitimation erfahre. Die mit 
den Termini verbundenen Konzepte seien aber dabei der europäischen Gedankenwelt oft sehr 
ähnlich.
549
 Auch der Fall der šuhadÁ´, die durch friedliche Demonstrationen für ein freies 
Ägypten eintreten, sind vielleicht weniger dezidiert islamisch als die Bezeichnung nahelegen 
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mag und erinnern an die Proteste der Montagsdemonstranten in der ehemaligen DDR. Dies ist 
sicher ein interessanter Aspekt für mögliche weitere wissenschaftliche Arbeiten. 
 
Es lässt sich konstatieren, dass islamische Termini in dem jeweiligen soziokulturellen Kontext 
zu verstehen sind und sie keinesfalls ausschließlich als Ausdruck eines politischen Islams zu 
verstehen sind. Im Übersetzungsprozess sollte der jeweilige Kontext zwecks adäquater 
Übersetzung berücksichtigt werden. Wer beispielsweise Unfallopfer als Märtyrer übersetzt, 
geht das Risiko ein, friedliche muslimische Bürger in die Ecke von Fundamentalisten zu 
stellen, ignoriert das Konzept des arabischen Terminus und trägt zur Fehlrezeption des Islams 
in Deutschland bei. 
 
Es zeigt sich, dass ein Wörterbucheintrag für die Übersetzerarbeit keine absolute Gültigkeit 
besitzt, zwar als Orientierung dienen kann, aber anhand des Kontextes und des Sprechers stets 
kritisch auf Adäquatheit überprüft werden sollte. So findet sich beispielsweise in jedem der 
betrachteten Wörterbucheinträge der Übersetzungsvorschlag „Blutzeuge“, der aber meiner 
Einschätzung nach aufgrund der Nähe zum Christentum als Entsprechung für die Termini in 
Bezug auf Muslime nicht in Frage kommt. Die Übersetzung des Terminus šahÐd als Märtyrer 
ist meines Erachtens in gewissen Kontexten gerechtfertigt, wenn man beispielsweise 
berücksichtigt, dass auch im Deutschen von `Märtyrern der Freiheit` die Rede sein kann. 
Wichtig für eine verlässliche Aussage hierzu wäre eine Analyse des bestehenden 
Verständnisses des Märtyrerbegriffs im Deutschen. Anhand dessen könnte entschieden 
werden, ob das Bezeichnete des deutschen Lexems Märtyrer tatsächlich als Entsprechung des 
Bezeichneten des arabischen Lexems šahÐd in Frage kommt. Für die Mehrheit der 
betrachteten Textbeispiele aber halte ich den Begriff Märtyrer nicht für die richtige 
Entsprechung und würde alternative Übersetzungsmöglichkeiten favorisieren, die weniger 
Missverständnisse des deutschen Empfängers bergen.  
 
Eine solche sensiblere Übersetzung der Termini kann dazu beitragen, dem deutschen 
Empfänger die mit diesen Termini zusammenhängende menschliche Wahrnehmung des 
arabischen Senders näherzubringen. Und sie kann somit zu einer differenzierteren 
Wahrnehmung des arabisch – islamischen Raumes beitragen. Die genauere Untersuchung 
islamischer Termini kann auch für die Zukunft hilfreich sein, um bestehende Vorurteile dem 
arabisch - islamischen Raum gegenüber möglichst abzubauen und zum gegenseitigen 
Verständnis zwischen der Bevölkerung im `Westen` und den arabischen Ländern beizutragen.  
 
Weiteres Interesse gilt der Frage, wie unterschiedliche Sprecher gewisse islamische Termini 
jeweils verwenden und wie diese angesichts dessen zu übersetzen sind. Zu der ägyptischen 




 und auch BÁbÁ ŠanÙda552 
Stellung bezogen und die getöteten Demonstranten als šuhadÁ´ bezeichnet. Angesichts dieser 
Tatsache wäre im Allgemeinen interessant zu erfahren, wie die einzelnen Persönlichkeiten 
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den Terminus verstehen. Im Besonderen verspricht auch die Fragestellung, was ein 
arabischsprachiger Christ unter dem Terminus des šahÐd versteht, interessante Aufschlüsse. 
 
Die vorliegende Arbeit konnte wie beschrieben Schritte zu einem reflektierten Umgang mit 
islamischen Termini aufzeigen, doch macht sie auch deutlich, dass hiervon ausgehend 





Ûulm basically meaning, according to the authoritave lexicologists, 
“putting a thing in place not its own” […] In the moral sphere, it 
denotes acting in such a way as to transgress the proper limit 
and encroach upon the right of some other person. In common 
usage, Ûulm has come to signify wrong-doing, evil, injustice, 
oppression and tyranny, particularly by persons who have power 
and authority. Frequently it is therefore used as the antonym to 
Ýadl […].553 
 
ÊihÁd/ muÊÁhid: etymologically signifies an effort directed towards a determined 
objective. (Cf. idjtihÁd: the work of the scholar jurists in seeking 
the solution of legal problems; mudjÁhada or, again, djihÁd: an 
effort directed upon oneself for the attainment of moral and 
religious perfection. Certain writers, particularly among those of 
ShÐÝite persuasion, qualifiy this djihÁd as “spiritual djihÁd” and 
as “the greater djihÁd”, in opposition to the djihÁd which is our 
present concern and which is called “physical djihÁd” or “the 
lesser djihÁd”. It is, however, very much more usual for the term 
djihÁd to denote this latter form of “effort”). 
In law, according to general doctrine and in historical tradition 
the djihÁd consists of military action with the object of the 
expansion of Islam and, if need be, of its defence.
554
 
Ein muÊÁhid ist derjenige, der ÊihÁd betreibt. 
 
kÁfir, Pl. kuffÁr:  ursprünglich „verwischend, bedeckend“, dann „die 
empfangenen Wohltaten verdeckend, verbergend“ = 
„undankbar“; so schon in der altarabischen Dichtung und auch 
im ¬or´Án […] Zunächst sind damit die ungläubigen Mekkaner 
gemeint, die den Propheten zu widerlegen und zu verhöhnen 
suchen […] An den meisten Stellen sind die Ungläubigen ganz 
allgemein gemeint, denen Gottes Strafe und die Hölle […] 
angedroht wird.[…] Nach LisÁn al-ÝArab, VI, 459 f. 
unterscheidet man folgende Arten von Unglauben: 1. Kufr al-
InkÁr = Gott weder erkennen noch bekennen; 2. Kufr al-DjuÎÙd 
= Gott erkennen, aber nicht mit Worten bekennen, also trotz 
besseren Wissens ungläubig bleiben; 3. Kufr al-MuÝÁnada = 
Gott erkennen und auch mit Worten bekennen, aber aus Neid 
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und Hass ungläubig (verstockt) bleiben; 4. Kufr al-NifÁk = 
äußerlich bekennen, Gott aber im Grunde doch nicht erkennen 





munÁfiq, Pl. munÁfiqÙn:  1. The word munÁfiþÙn in the ¬ur´Án. Here it ist usually 
translated into English and French as “hyrocrites” and into 
German as the equivalent “Heuchler” but also “Zweifler” 
“doubter” or “Wankelmütiger” “waverer”. While these 
connotations are present, the term in the ¬ur´Án is usually 
stronger and covers a wide semantic range. In LXIII, 3 the 
munÁfiþÙn are apostates (cf. murtadd, zindÐk [q.vv.]). The same 
is the case in IX, 73-87 (especially 74), where along with the 
kuffÁr they will never be forgiven and will be punished by 
eternal Hell-fire.[…] djihÁd [q.v.] is to be waged against them 
[…] and they are to be killed […] In the rest of the sÙra named 
after them, LXVIII, they are berated in the strongest terms. They 
are liars (1), obstructers (2), ignoramuses (3), propped-up 
timbers, the enemy (4), arrogant (5), unforgivable deviants (6), 
they dissent over levies […] and as such are held up as an 
example of how not to contribute to the cause […]. They also 
dissent from fighting […] They even dissented from the cult and 
established a rival mosque (IX, 107) The munÁfiþÙn were 
clearly dessenters within the umma, whether openly or in secret. 





ÒiddÐq, Pl. ÒiddÐqÙn:  a name applied to the first caliph AbÙ Bakr meaning „the 
eminently veracious” and “he who always confirms the truth”. 
The lexicographical tradition understands the form of the word 
to be an intensive adjective […] indicating the extremes of sidþ 
[q.v.], truth. […] Those who believe are ÒiddÐþÙn in ¬ur´Án.557  
 Das Verständnis von Òidq beinhaltet einen aufrichtigen 
Gläubigen, man spricht auch von Òidq fÐ ´n-nÐya. 
 
umma, Pl. umam: […]In the ¬ur´Án, umma usually refers to communities sharing 
a common religion, whereas in later history it almost always 
means the Muslim community as a whole while admitting of 
regional, essentially non-political expressions (as “the Umma in 
North America”, the American “Prison Umma” and so forth). 
The pl. umam, although occurring in the ¬ur´Án, means 
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“nations” in modern usage and is therefore distinct from the 
Islamic meaning normally associated with umma (e.g. al-Umam 
al-MuttaÎida, “the United Nations”).558 
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